0 3 


3 


بان لوبي جل 0 بعر 
ال جح دك 00 
8 


جم ا ل #6 ١‏ 
8 . 10 : 5 6 

ا ١ ١‏ ا جد ر 

ون حو د ثلا 


ْ 'ء التوخيدى وإشكال الصوت 


: “ميض ةالسلطة:. 0007 ا 
د ٍ 00 تحولات حديث الوعى - ا 3 ٍ 
ا د عيؤار العقل وسؤال الغرية :2 1 « 2 0خ - 
ْ د فلسفة السؤال والعييول ب 22 07ر22 0 17 

: ش ع ال ا ا 0 


لمحاو رات وتعدخ الأحسوات :-- : 
0 2 , 1 0 ار << 
:+ ترد الحاكى والمحكى د زر 27 


ل ليب عت نا 
فب مدي سن 


1 0 : 0 8 #0 
8 الود 00 . كم . 5 5 
85 ذهة والكتاية با 
1 1 5 7 ال ” 
: :د المحلسياث والمقامات ١‏ رو 


'*- تمارين الضداقة: 


سمهي 


0 د رح 3 3 ا 
000001 : 1 


|| ناوو|يرة /ه:. 3 59 
ل ‏ _-1000 


“كك ]10 
ا ل وبيب 111717 


قصولاً 


الجسسسلة اللشد الله ل 


ال 


رئيس سبجاس الإدارة: سسسيسر سر كسان 


رئيس التمسريسر ؛ جسابر سصشور 
نائب رئيس التمرير , هسسدى وصفى 
الإمسراع النسسنى | سسسقية المسيرق 
مدير النتصرير, حسسين حخسصصودة 


يي آظآثج/ 2 ؟<؟ أت كم 


و الأمعار لى البلاد العربية؛ 
الكويث ' #لارا فينار- السعردية "٠‏ ريال سرريا 177 أيرة ‏ المثرب 20 درهم ‏ سلضة عماك * ريال 
المراق ؟ ديار لبنان 0٠" ٠‏ ليرة ‏ البحرين " هبتار الجمهويية اليمنية ٠٠١‏ ريال الأردك #ر؟ ديار لي 
*" ريال غرة/ القدس "2ر1 درلار- لوئس © ديتارب الإمارات /71 درهم ب السردان 7 جنبها ‏ السمزئر ) 
فينار ‏ ليها لآرا ديار > دبى/ أبر ظبى 7١‏ فرهم. 


© الاشعراكات من الداخعل ١‏ 
عن من (أريعة أجدلد) 1٠١‏ فرشا + مصاريف البريد 14١‏ فرش؛ ترسل الاشدراكاث بحرلا بريدية حكرمية. 


© الاشتراكات سن اخارج 1 
عن سنا (أربية أخداد) © درلارا للأفرله . 11 دولارا للهينات , مضاف إليها مصاريف البريد (البلاد المربية - 
يعامل ١‏ درلاراث) (أمريكا رأرررها - ١5‏ هولار» . 


© ترسل الاشعراكاث غلى العدران القالى : 


مجلة افصرل» الهيدة المصرية العامة للكتاب - شارع كررليش البيل ‏ برلالى ‏ القاهرا بج . م ٠‏ غ. 
© الإعلانات ؛ يعفل عليها مع إدارة أغلة أر مدامربيها المعصمادين . 
سح ووس ووب ووو ب وم رورج روجو ورج ست م روبس وووجب بوروي يبب ور 


١-7 5-5‏ لى 


ه فى هذاالعدد 

الى لصح رئيس التلجتبر ‏ © 

- -حدالة أبى حبيان عبد المجبد الشرفقى ٠١‏ 

- أبو يان والتعامل' يتخ الهذدالة أبن سبحا 7 

- التوحبدى وإشكال الصوت والكتابة محمد على الكردىي ‏ ؟© 

- اللغة والعجز عن التبير فى أدب أبى حيان 2 واد القاضى 0م 

5 - البعد الإشارى والبعد الرمرى همهلا بريبرئ 14" 
الرابسع عشسسر - منطل السلطة وهواجس المثثفين محبى الدين اللاذثالى  2١‏ 
العسسدة الزابع - خمولات حيديث الوعى هاه أحمدفقؤاد 64م 
1 - التوحهدى: حوار العقل وسؤال الحرية سلاج ديومف ١١5‏ 
شستاء 45ذا - نساؤلاث حول نساؤلات «الهوامل والشوامل؛ محسمود أمين العالم ١١4‏ 
|[[|الا]| أ -سننرز,قفنسضيى ‏ جلدم ١‏ 
- محارراث التوحيدى وتعدد الأصوات لفت كما الروبى ١4*‏ 

- ثمرد الحاكى وافشكى السمتسديين 1197 

- المعافهة رالكتابة حسمادى صمود ١/0/‏ 

- مويل المئعة من البناء الشفرى إلى نسق المكتوب علعبب حليبفى ةا 

- المملس» الكلام؛ الخطاب: سعبدبينفطين ١9"‏ 

- المملسيات «المقامات والأدب العجائبى كمال أبردبب ١١١‏ 


ا 


لازال الانانةالطلاااانماناللم لامالا تالالطا 


- قراءة فولكلورية في أدب الترحيدى محمد رجب النجار 48؟ 
78 نأ ام - التوحيدى والثراث الشعبى إبرافيم السعانين #"؟ 
- ثمارين الصدالمة:ؤميارات الخطاب محمد ببيس ١/4‏ 
- فى الصياة والسدي أحمد كمال ركى ١85‏ 
- الضحك نئ أدب التوجيدى السيد إبراهيم محمد 07" 
- السججع. .بين الترحبدى رمعاصريه إبفسربت روسون 515 
- أبو حيّآن الناقّد الاحتتاعى عشمان مرانى 5٠١‏ 


ليلب 


مفتتع 


فى الساعة الحادية عشرة من صباح يوم الاننين الموافق التاسع من أكتوبر (الرابع عشر من جمادى الأولى) » 
افتتحنا الاحتفالية الضخمة التى أقمناها بمناسبة مرور ألف عام على وفاة أبى حيان التوحيدى: وهى الاحتفالية 
التى بدأنا الإعداد لها مدل عامين؛ فقد توفى التوحيدى عام 414 للهجرة؛ ردعا من أجلها املس الأعلى للثقافة 
فى القاهرة باحثين من أكثر من عشرين دولة عربية رأجنبية. وحين جاء دورى لألقى كلمتى فى الافتتاح؛ بعد أن 
تدث ميجيل هرنائديث من جامعة الكرمبليتينشها فى إسبانها بوصفه أكبر الباحشين الأجانب سناء وإحسان عباس 
الذى ألقى كلمة الباحثين العرب؛ وشوقى ضيف الذى ألفى كلمة الباحثين المصربين؛ شعرت بالرهبة وأنا 
أسثرجع ذكرى التوحيدى الذى فارق الدئيا غير أسف عليها منذ ألف عام وعامين إذا شنا التحديد. 

ولكن عندما صعدث إلى منصة الخطابة؛ وتطلعت إلى الجمع الغفير من الباحثين والمثقفين الذين احتشدوا 
لهذه المناسبة» وإلى الحضور الكثيف من الشباب الذين وصل عددهم إلى مات عديدة؛ والذين لم لسعهم قاعة 
مسرح الأربرا فى القاهرة؛ فتجمعوا خارج المسرح ينصتون فى مهابة؛ شعرت بالفرح والفخر والأمل. الفرح لأن 
الشقافة الحقيقية لانزال تمتذب الكثير من الشباب الذى يتلهف عليهاء بعد أن أغرقته أدوات الإعلام التقليدية 
وأجهزته بكل ما يخدر وعيه ويسطّح مشاعره. والفرح لأن الاحتفال بشخصية ترائية مثل أبى حيان يستطيع أن 
يجتذب إليه كل هذا العدد من الحضور الشاب المتطلع إلى المستقبل. والفرح لأن هذه الأمة تبرز من بهن أبنائها 
من يقدّر الإبداع الذى ظل هامشياء ومن يصل إبداع الماضى بحياة الحاضر فى حركته الخلاقة؛ متطلعا إلى 
المستقبل. وشعرت بالفخر لأن الأمة العربية؛ ممثلة فى الصفوة من أبنائهاء لا نضيع تراث المبدعين الذين صنعوا 
خصرصيتها ومكانتها بين الأم؛ ولا نهمل المتمردين الذين لم يتقبلوا الحياة كما تقبلها غيرهم؛ وثاروا على 
أعراف التقاليد الجامدة والأقانيم الخامدة. وشعرت بالأمل فى المستقبل : لأن أمة تنطوى على هذه الصفوة؛ وتتدعم 
بهذا الثراث؛ وتختفى بالهامشى المدمرد؛ وتقبل معنى الاخثلان» لابد أن تتجاوز العقبات؛ وتمضى قدما إلى 
الأمام؛ ونقصى على كل أصوات التعصبء وتمحو كل ظلام الجهالة الذى لابد أن بنقشع ليبفى النور الى 
بمثله الإبداع؛ والدى يرمز إليه بأجل معانيه أبو حيان التوحيدى. 


وحبن مضيت أرقب الاهشمام المشولب الذى ظهر على الأوجه؛ والتطلع الواعد فى الأعين؛ وفرحة الاحتفاء 
بعنصر مضئ من عناصر الذاكرة الترائية التى ينطوى عليها الوعى؛ ولهفة الاستماع إلى الجديد الذى يصل 
الماضى بالحاضر فى حركته صرب المستقبل :خطرت على ذهنى أربعة معان أساسية؛ اقترنث باحثفالنا الفومى 
بألفية الترحيدى. 

المعنى الأول معنى قومى يؤكد وحدة الثقافة العربية؛ وقدرتها على أن نصل بين أبنائها رغم حواجز الأنظمة 
السياسية وعرائق القيود الإيديولوجية؛ نهاهو تراث أبى حيان التوحيدى يصل بين مثخفى الأمة العربية؛ على 
اختلان أنطارهاء محققا على المستوى الثفانى ما عجز عنه العمل السياسى. كنت أرى أمامى كيف يحتشد 
مثقفون وعلماء من حوالى خممس عشرة دولة عربية ليؤكدوا المعنى القومى للشقافة؛ ويبرزوا وحدة التراث الذى 
يجمعهم؛ والذى يصل الماضى بالحاضر الذى بندفع صرب المستقبل: دون أن يفكر واحد منهم أو يسأل: أين ولد 
التوحبدى أو أين ماث؟ وهل يندمى إلى هذا القطر العربى أو ذاك؟ فقد استقر فى خلد الجميع أنه ولد فى الثقافة 
العربية ومات كطائر الفينيق ليبعث فى الثقافة العربية؛ وبواسلة كل المثقفين العرب الذين يتطلعون إلى الغد. 

ولكن هذا المعنى القومى لا يخلو من أسى الحاضر بالطبع؛ فمن بين الحاضرين نموذج المثقف العراقى الذى 
فرض عليه أن يعيش ارج العراق» ونموذج المشقف الفلسطينى الذى لا يزال موزعا فى المنافى؛ مؤكدا أن حلم 
السلام لابزال بعيدا. وأحسب أن هامشية أبى حيان قد انعكست على هامشية كثير من المشقفين الحاضرين فى 
أتطارهم, حيث الهيمنة للثقافة التقليدية والخطاب أحادى البعد الذى لا يعترف بسر المغامرة التوحيدية التى 
صنعت مكائئه. ولكن الأسى المنسرب فى المشهد يتراجع بفضل الأمل فى إمكان تكرار مثل هذا الحشد القرس 
من المتقفين: فى عواصم عربية متعددة؛ تنطوى على إمكانات واعدة فى تأكيد أبعاد الاستثارة الخلاقة فى لرائنا 
القومى . 

والمعنى الثائى هو معنى إنسائى» فإلى جانب المتقفين والباحشين العرب؛ يشاركنا باحثون من أقطار المسمورة 
الفاضلة التى تطلع إليها الفارابى؛ وحلم بها التوحيدى. أعنى المعنى الذى ارتبط بوضع التوحيدى فى تقاليد لقافية 
البست على إضافة اللاحق إلى السابق؛ وتتميم النوع الإنسائى», واسشحسان الحق واقتنائه وإن أتى من الأجداس 
القاصية عنا والأم المبابنة لناء فإنه لا شئ أولى بطالب الحق من الحق. وئلك هى الشقاليد التى صاغ ابن رشد؛ 
بعد التوحيدى؛ مبدأها الأساسى بتأكيده ضرورة الاستعانة بغيرنا من أبناء الإنسانية؛ سواء كان ذلك الغير مشاركا 
لنا فى الملة أو غير مشارك» فإن الآلة التى نصح بها التزكية ليس بعتبر فى صحة التزركية بها كونها آلة لمشارك فى 
الملة أو غير مشارك؛ فالمهم فيها هو شروط الصحة؛ وما تثيره فى النفوس من دوافع مث على الابتكار الذى 
يضيف إلى وعى الحاضر بالماضى الوعى بالمستقبل. وكما كانت كتابة التوحيدى تأكيدا للمعنى الإنسانى الذئ 
الطوى عليه الثراث؛ من حيث لجاوزه الأفق العرقى العنصرى الضيق؛ فإن الاحتفاء به جاء منطويا على المعنى 
نفسه. وتملى ذلك فى اهشمام الباحثين فى كل أنحاء العالم بكنابة التوحهدى الثى تنبنى على أسكلة تؤرق 
الإنسائية كلها ولا تفتصر على ثقافة قومية دون غيرها. وكان المعنى الإنسانى فى الاحتفاء بالتوحيدى واضحا فى 
الحضور الدولى؛ وفى الأوراق التى قدمها الباحثون الذين قدموا من استراليا والولايات المتححدة؛ ومن أأمانيا وإسبانياء 
ومن تركيا وقازاعستان» ومن أقطار أخرى متعددة؛ ليشهدوا معنا ما يؤكد المعنى الإنسانى فى تراث التوحيدى. 


سسس يبب يبب بيب مت 


أما امعنى الثالث فهو معنى علمى يتصل بتواصل الأجبال الأجبال التى تعلمنا منها؛ جبل له حسين» لم 
جيل شونى ضيف» لم جيل إحسان عباس ومصلفى ناصف: إلى جائب الأجيال اللاحقة المتعاقبة التى تتواصل 
مع الأجيال السابقة بالحوارء وبأخيل شبابها عن شيوخها ما يكون بداية لإضافتهم الخاصة؛ تأكيدا للحضور المتجدد 
للعلم» وأمانة لمعنى الأستاذية والتلمذة ووفاء للمستغبل فى أن. ويرتبط بهذا الممنى العلمى مدأ الحوار الذى يؤكد 
أهمبة الرصل حين يكون الوصل ضررريا؛ وأهمية الانقطاع حين يكون الانقطاع أشد ضرورة. وذلك معنى 
بنطرى على حن الاخختلاف وضرورة التباين بوصفهما سبيل التقدم الإنسائى فى المعرفة. وها هى القاعة الفسيحة 
النى تنبسط أمام عينى؛ مزدحمة بالغحتفين بالتوحيدى؛ ثمثلئ يماحشين ومشقفين من اتججاهات فكربة متنوعة؛ 
ومناهمج أكاديمية مختلفة؛ متباعدة ومتصارعة أحياناء متحاورة متفاعلة فى أغلب الأحيان؛ للتقى لتتفاعل فى فضاء 
أبى حيان؛ مؤكدة علاقات الوصل وبدايات الفصل؛ باحثة فى هذا الفضاء عن ما يتأكد بالحوار» ويشرى بالمناظرة» 
وبحيل مقنابسة الحديث إلى إمتاع ومؤائسة. وذلك هو البعد الذى ظل هامشياء مقمرعاء طوال العصور الئى 
وصلت الأدب بالزخرفة اللفظية أولا ورصلته بالتعبير التلقائى عن الانفعال ثائياء متجاهلة ذلك النوع من الكتابة 
الذى يمزج ببن العوالم مزجه بين قرى النفس والعفل. 

والواقع أن هذا ا معنى العلمى دفعنى إلى استرجاع التقاليد التى استنتها الثقافة العربية الحديئة منذ أن بدأت 
الاححفاء بألفية المبدعين من أبدائها. وكانت البداية اللافئة فى الثلالينيات مع الاحتفاء بذكرى أبى العليب المتنبى 
بعد ألن عام. وهى البداية التى كانت سبيلا إلى تجريب المناهج الثاريخية والنقدية الجديدة فى ذلك الزمان» 
ورسبلة إلى إيراز إسهام بلاشير الفرنسى إلى جانب عبدالوهاب عزام ومحمود شاكر رطه حسين المصربين» فضلا 
عن أقرالهم العرب الذين أنوا بمناهج جديدة ملى النص الأدبى وتلقى علبه أضواء حديئة. وقد دارث الثقافة 
العربية دوراث ودورات مل الثلاثينينات؛ وأصبح الجديد فى الثلائينيات قديما فى التسعينيات. ولكن ظل بعض 
القنديم قادرا على نوع بعينه من العطاء؛ وقادرا على أن يناوش الحديث فى نوع من الحوار المدوثر. وقد الشقى 
القديم بالجديد فى البحوث التى احنتفت بالتوحيدى. وتتجاور التوليق التأريخى والمقاربات التاريخية التى تنعت 
مناهجها وتباينت. وفى الوقت نفسه متماورت البنيوبة اللغوية والبنيوية العوليدية والأسلوبيات التداولية والسرديات 
المعاصرة والتفكيلك والنقد النسائى . وشكل هذا التجاور مشهدا نقديا أكثر تعقيدا وتعددا بالقطع؛ إذا فسناه بالمشهد 
النقدى الذى انطوى عليه الاحثفاء بمرور ألف عام على أبى الطيب المثنبى مدل ستين عاما. 

هذه الأعوام الستون التى نفصل الاحتفاء بألفية التوحيدى عن ألفية المنبى أعوام حاسمة فى عمر النظرية 
الأدبية والنقدية وتمارستهما على السواء. ولم يقتصر الأمر فى تعاقب هذه السئوات على ما حدث من تعدد وافر فى 
العواصم الشقافهة التى جاوز تكافؤها الواعد معنى المركزية؛ وذلك فى اقترانها بالانتشار المتزايد للجامعات العربية 
التى تتضاعن أعدادها عاما بعد عام ؛ وإنما انشمل التعاقب إلى العزامن الذى يشهد تعدد الالتجاهات الأدية 
والنظريات النقندية إلى الدرجة التى اخعتفت معها مركزية النظرية المهيمنة؛ أو أحادية الالحماه الأدبى السائد. وأية 
ذلك البحوث الئى عرضت فى مست عشرة جلسة استغرقتها الأيام الأربعة للاحتفال بألفية الترحيدى؛ حيث لم 
المح صرنا نقديا سائدا بالقياس إلى سراه؛ أو اتماها بحثها يغلب ما عداه؛ وإئما التعددية التى تغتنى بالحوار؛ حثى 
على مستوى المقاربات الجديدة التي شدت إليها الأنظار درن غيرها. 

والحق أن هذه المقاربات أكدت بعدا جديدا من الإبداع؛ هو ذلك البعد الدى لا ينغلق على الانفعال المهيمن 
أو العاطفية الطاغية؛ وإنما البعد الذى يصل الانفعال بالفكرء والفن بالتأمل» فى تركيبة نوعية فريدة؛ هى التركيبة 


الئى تميزث بها كتابة أبى حيان الذى وصفه ياقوث الحموى بأنه أديب الفلاسفة وفيلسوف الأدباء. وذلك هو 
البعد الذى ركز عليه المقاربات الحديثة؛ ئلك التى التفتت إلى ما لم تلتفث إليه المقاربات القديمة؛ وفئحت من 
أفاق الكتابة التوحيدية ما ظل مغلقا أمام المناهج التاريخية التقليدية وأمام المقاربات الوصفية التى لا جاوز السطح. 

والواقع أن نص العرحيدى ينطوى على غوايته الخاصة الثى تجئذب إليها المناهج الأحدث المغرمة بالتحليل 
اللفرى متعدد الأبعادء فهر نص كتابى بالمعنى الذى بنائض الشفاهية؛ وهو نص الكتابة بالمعنى الذى يناقض نص 
القراءة فى مصطلح رولان بارت؛ وهو نص ينقض نفسه بنفسه فيغرى بالمقاربة النقضية له؛ ومن ثم البحث عن 
تدمير هذا النص الدائم لمركزية اللوجوس التى لا يقبلها إلا لبنقضها. وهو نص يتضمن مسئويات متعددة من 
الخطاب؛ تخايل المقاربات الأحدث بعلاقات الحوار على مستوبات التشكل أو الإرسال» فى موازاة مستوبات التلفى 
والاستقبال. 

ويقود ذلك إلى المعنى الرابع من معائى الاحتفال بالتوحيدى وهو معنى بتصل بالإبداع الذى يخرج على 
السائد؛ أر الشابت» ويؤسس للمتغير الواعد, مؤكدا حضور الحداثة. هذا الحضور يتصل بالمبدعين الهامشيين» 
أرلنك الذين عاشوا على شفا جرف خطر من عصرهم؛ متحدين التقاليد الجامدة؛ خارجين على الأعرافن 
المتكلسة؛ منطوين على الوعى الضدى للكتابة. وحين بادلهم المصر العداء بادلوه الإبداع؛ فتلك هى خخاصية 
البدعين الخلاقين الذين يحيلون جفاف اليباب إلى كثابة خضراء المنقار؛ حتى فى لحظات يأسهم التى لا 
بفارقهم نيها الحلم أو التشبث بالأمل؛ تماما كما فعل أبو حيان؛ ذلك الذى وصل به البأس إلى أن أحرق كتبه» 
كما لو كان بصرخ الصرخة التى ممتج على كل الشروط التى يمكن أن نوصل أفرانه إلى ما وصل إلبه عندما 
أحرق كتبه بنفسه؛ كأنه يحرق نفسه؛ فى فعل احتجاج عنيف» يجاوز عصره إلى عصرناء ليؤكد فينا الهامشية» 
وضرورة الحرص على التغيير وتشجيع الإبداع الخلاق؛ واستبدال جنون الإبداع المتغير بتعقل الكتابة الجامدة. 

وأبو حيان واحد من هؤلاء الجنونين بالفن؛ الممسوسين بالتغيير؛ المنطلمين إلى المستقبل؛ الذين لا يستريحون 
إلى شئ؛ ويحولون كل شئ إلى سؤال. والإبداع سؤال مفتوح نذكرنا به أسكلة أبى حيان التى لا ننتهى ؛ والتى هى 
أسئلة مطروحة علينا بالفدر الذى كانت مطروحة على عصره. ولعل النجاح المؤكدد الذى حققته الجلسات التى 
دارت حول كتابة أبى حيان أنها نواصلت مع أسئلته؛ وأضافت إليها أسئلة جديدة؛ فالسؤال الذى يولد السؤال هو 
ررح الإبداع الذى يعلمنا إياه أبو حيان؛ وهو روح البحث المنهجى الواعد الذى يصلنا بالتوحيدى ويصله بنا. 

رإذا كان الاحتفاء بالإبداع الهامشى الذى بمثله أبو حيان؛ والذى يظل رمزا عليه؛ هو الاحتفاء بالنثر الذى 
ظل مقموعا بالفياس إلى الشعرء فإن هذا الاحتفاء احثفال بأنواع الكثابة التى شغلت نفسها بتأسيس أنواع 
جديدة. وليس من قبيل المصادفة أن كثابات التوحيدى تطرح على قارئها إشكال النوع الأدبى؛ على مسئويات 
السرد الذى تومئ إليه ونتججسده كتب مثل «المقابساث؛ و«الإمتاع والمؤانسة؛» أو على مستوى امحاورة الثى نضع 
كل شئ موضع السؤال كما يحدث فى الهوامل والشوامل؛؛ أو على مستوى الرسالة التى تنفرد بموضوع 
إشكالى مثل «الصداقة و الصديق؛؛ أو الرسالة التى تقوم بتأسيس تقئيات الهجاء النثرى الموازى لهجاء القصيدة 
كما نى «مثالب الوزيرين؛؛ أو فى كتابة النجوى التى يتعدد فيها الماطب تعدد التوتر الذى تنطوى عليه 
٠الإشارات‏ الإلهية؛. 
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إن غربة أبى حيان لا تنفصل عن غرابة لفعه؛ فى هذا السهاق الذى بصل الوعى بطرائق التعبير عنهء كما أن 
نعده مسدويات اللغة فى كتابائه هو الوجه الآخر من تعدد أنواع الإبداع وتعدد امحاولة فى تأسيس أنواع جديدة 
تخرج على المألوف» أو تنتقل بأوضاع المألوف إلى غير المألوف. وإذا كانت هذه التعددية هى المسؤولة عن الحواربة 
المنسربة فى كتاباث التوحيدى؛ وتمثل فى ذاتها الموازى اللغوى للرعى المدينى الذى تنطوى عليه هذه الككتاباث؛ 
فإن هذه الحوارية؛ بدورها؛ هى الوجه الآخر لدرائر الأنواع التى لا تقبل التصديفات الجاهزةء حيث بمتزج الذى 
لا بمتزج فى كتابة التوحيدى؛ ويجتمع ما لا يجدمع؛ وذلك أمر لا يمكن وصفه أو إدراكه باللجوه إلى الأوصاف 
أو القوالب التفليدية التى تختزل الثراء فى صيغة وحيدة البعد؛ لا تختلف كثيرا عن صيغة ياقوت الحموى التى 
نوارئتها الأجيال؛ والتى نرددت كثيرا فى جلسات المإتمره والثى تلخص التوحيدى فى أنه فيلسوف الأدباء وأديب 
الفلاسفة, 

لنفل فى النهاية؛ إن “كتابة التوحيدى عانث الغربة فى عصرها؛ كما عانث من الغربة الأفسى فى عصور 
متعددة. رن الأوان لأن تقدر هذه الكتابة حق قدرهاء وننزلها المنزلة التى تليق بهاء فى عصرنا المتطلع إلى الجديد؛ 
هذا المصر الذى أصبحت الحدالة وما بعد الحدالة علامتين مائزئين من علامانه. وإذا كان الترحبدى قال مند 
ألف عام إن أغرب الغرباء من صار غربيا فى وطنه؛ وأبعد البعداء من كان بعيدا فى محل قربه؛ فإنا بالاحتفال به 
نقول له فى زمنه: ولأمشاله فى زمائناء ألئم لستم الغرباء بل نوارة المد الآتى بأحلامنا الإبداعية. وإذا كان 
التوحيدى أكد أن الغربب من إذا دعا لم يجب؛ وإذا هاب لم يهبء فإن احتفالنا به, هذه الأيام التى يتغير فيها 
العالم كله يوكد تقيض ما قاله, فقد دعانا هذا الغريب عبر الفرون فاستجبا له؛ ولكن بعد ألف عام وعامين. 
ونرجو ألا بننظر أمثاله فى عصرنا كل هذا الرقت لكى يستجيب لهم المستجيبون. 


رئيس التحرير 


قد يمدو الكلام عن حداثة رجل عاش مند ألف عام أو 
يزيد ضربا من المفارقة المرفوضة والإسفاط المقيث والتوظيف 
الفج. وإن الأمر لكذلك إن أنت اكثفيث من الحدالة بالظاهر 
من معانيها والمباشر من أبعادهاء فاعتبرث الحديث مرادفا 
للجحديد؛ مقابلا للقديم فحسب» والعبس عندك الحديث 
بالمماصرء وقبلت أن نكون لاهنا وراء كل تقليعة عابرة لا 
تمبز بين محترى هذه وئلك؛ ولا بهمك إن كانت موغلة 
فى الرجعية» فاقد: كل عمن؛ مضربة عن كل قيمة إنسانية» 
بل منائية لأى ذرق رفيع. ذاك هو فلا المتبادر إلى الذهن 
من ممانى الحدالة؛ لاسيما إذا كان هذا الجديد أنيا من 
الغرب روجمه الآلة الدعائية والإعلامية الجهدمية ترويجاء 
ورسحته فى نفوس الشباب ترسيخاء وامتزججت فيه الحاجة إلى 
مجاراة المصر بالحاجة إلى استهلاك المواد المنئجة من وراء 
البحر وإلى امثلاك البضائع الموفرة للرفاه المصطنع » درن القدرة 
على إنتاجها أو حتى مويل رجهتها رتطويرها. 


ولكن الحدائة ‏ لو أمعنث النظر ونأملت ‏ مل عن هذا 
العمثل الطحى رثنأى عن الحصر فى قشرئها الخلابة: دون 


+ جامعة نونس . 
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النغاذ إلى حقيقة كنهها وبعيد غورها. فهى ما كانث يوما 
علامة على التقليد؛ لا نقليد الأخبر ولا تقليد السلف» لا 
تقليد الغالب ولا تقليد الماضى سواء بسواء؛ وما افنصرت يرما 
على وجه الحياة المادى أو على القروة المكدسة والعيش السهل 
والمئعة الرخعيصة:؛ وإن كانت هذه كلها من توابعها وألارها. إن 
الحداثة فى جوهرها؛ رمنذ نشأتها قبل نحو من قرنين؛ نظرة 
مشميزة إلى الكرن وإلى الطبيعة وموقف رائد من الإلسان ومن 
لمجتمع؛ كلاهما يقنوم على تلبذ الآراء الجاهزة والنظريات 
المحنطة؛ ويتوق إلى لماوز حدود المعرفة جاوزا مسثمرا ويسعى 
إلى عقلنة كل المعطيات؛ أشياء طبيعية كانث أو مؤسسات 
رمزبة واجتماعية. الحداثة؛ إن شلث إججمال القول؛ قدرة على 
صهر الموجودات المعنوية والمادية وإخراجها بحسب معبار 
الجدوى! ججدرى الفهم وجدرى الفعل مما, لذلك ما 
استتكفت: منذ أن استقامت ححضارة متكاملة وثقافة شاملة» 
من الاستفادة من كل مناح» بل من التدقيب عن مكنرنات 
الطبيعة وكنوزها وعن مأثر الشعوب ومخلدائها وعما فى بعلون 
الكتب وبقايا النقوش والرسوم والصروح لتمجنه عجنا أخبر 
ونسوبه بناء مستحدثاء لا نخضع فى ذلك لغير مرجعياتها 


سس سس يبب بيب يبيب ب ات 


الشابئة, ولا تطرح إلا ما يخرج عن غاياتها وأهدافها؛ الطارف 
عندها فى منزلة التالد؛ والقريب ايسور تناوله مثل البعيد 
العسير الوصول إليه؛ والعجيب والغريب لا فرق بينهما ربمن 
الممهرد والمألرف؛ ما دام هذا أو ذاك دون ميزء ما يساعد على 
فهم أنضل يحقن به الإنسان ذائه متحررا من كل محظوره 
رمادام يجلب منفعة ويحسن تنظهما ويفهد مئعة ذهنية أر 
حسية؛ حتى اعتبرث أنها أولى بما ينسجم مع مقاييسها من 
أصحابه ومن ابتدعره رابتكرره؛ أو قل إنها تبنتهم على بعد 
الشفة ونقادم الزمن وحسيئهم من أعوانها ورجالها. 


من هذا المنطلق وعلى هذا الأساس» لا يجوز لنا فقط بل 
يجب علينا أن نعرد إلى أبى حيان التوحيدى لنبحث فى أثاره 
عما يستجيب لتطلعائنا ويتناسب مع حاجاتنا المعرفية ريتلاهم 
مع فيمنا الراهنة» لا باعتبار أن أراءه كلها صائبة أو أن موائفه 
مازالت على علاتها صالحة؛ بل من حيث إنه مفكر وأديب 
نَل رمثقف ملم بمعارف عصره؛ عصر ازدهار الحضارة 
الإسلامبة وأرج عظمتها؛ شمن المتوقع أن تعثر عنده على 
نفائس لم يبلها الدهر ولا أنى علبها تعائب الأيام؛ فى من 
قبيل ما يمكن أن يمدنا به هذا الرأى أو ذاك رهذا الفصل أر 
ذاك من حكمة بوذا وكونفيشيوس؛ أو من فلسفة سقراط 
وأفلاطون وأرسطوء أو من اموس مرسى وبشارة عبسى ورسالة 
أحمد؛ أر من ملاحم يونان وأشعار العرب والفرس وأدابهم؛ 
فضلا عما يمكن أن نستفيده من آثار أعلام النهضة الأوروبية 
من أمشال إيرزم ولوثر وديكارت وجالهليو وئهوئن وكوبرنيك 
وسبينوزا؛ ورجال عصر الأنوار كفولتهر وروصو وكندرسى» 
ومن آراء المفكرين الذين طبموا الفكر الحديث كهيجل 
ركائط رئيئشه وماركس وداروين وفرويد. فما من باحث يعثد 
به فى عصرنا إلا وهو متشيع بألار هؤلاء جميعا أو جلهم؛ وما 
من أحد يشهد له بالشبريز فى ميداله إلا وله - إلى جائب 
تمكنه من ثقافته الفئية الدقيقة رقدرئه على الاخمشراع 
والاستنباط والإضافة - إلمام حسن بشتى فنون المعرفة القديمة 
والحديئة؛ لا يدفعه الاشتغال بالهندسة إلى إهمال التاريخ أر 
بالطب إلى احتقار علم الاجتماع أر بعلم النفس إلى الجهل 
بالديالات والمععقدات أو بعلم الحياة إلى التخاضى عن 
النظرياث الات صادبة أو بالفن والأدب إلى التدكب عن 


حدائة أبى حهان 


الرياضيات: رهلم جرا. بل لسنا مغالين إذا شررنا أن كل 
النظريات السائدة فى هذا النصف الثاني من قرثنا الموشك 
على الأفول قائمة فى شتى المهادين على مقارنة واعية بين 
مختلض مجالات المعرفة بما فيها القديمة المورولة, أنها عبارة 
عن تأليف بين عناصرها يسنده الاختبار والتجربة وعن صهر 
لمكولاتها دونما نقفيد بصورها التفليدية. 
علينا إذن؛ والحال ما وصغناء أن لا نتحرج أدلى الحرج 
من العودة إلى أبى حيان. فانخراطنا فى الحداثة يوفر لنا الميزان 
الذى به نزن مدى حدالة إنتاج الأعلام من أسلافنا وبعصمنا 
من الوفوع فى التمجيد المطلن؛ تعويضا عن خخواء الحاضر أر 
التحقير المطرد ننيجة الانبهار بالآخر والاسئلاب العقهم؛ كما 
يفسرض علينا إزاحة الغبار عن ررائع ترائنا وتجليعها! إذ لا 
مطمع فى أن ينهض بهذا العمل غيرنا أويجل محلنا إزاءه. 
بهذا ندعم.الكونية فينا وفى غيرناء دون التنكر لخصوصيئنا 
والدوبان فى الآخرين. 
وإن من حق أبى حديان غلينا أن لدرس ججملة ما وصلنا 
من كتبه ورسائله؛ فليس (إمشاعه) مثلا بأفل شأنا من 
«بصائره؛ : ولا 9إشارائه؛ بأهرن خطرا من «هوامله؛؛ على ما 
بينها من اخعئلاف وائلاف فى الشكل والأسلوب ومن ثنافر 
ونكامل فى المحتوى والموضرع. ولكن ضين المجال لا يسمح 
لنا بهذا المسح الشامل الكفيل وحنده بإنصاف الرجبل ولفييم 
أثاره تقييما يبرز عطاءه الحل فى غير ما تشوبه ولا تضحهيم٠‏ 
وحسبنا أن نعتمد فى هذه المقاربة السريعة كتابا من كثبه لم 
يدل فى نظرنا ما هو جندير به من الدرس العميق والشخحص 
المتأنى » هو (المفابسات) » نختبر من خيلاله حدانته رنبحث فى 
غضوله عما يستحق البقاء والخلود. 
ومن الغريب أن التوحيدى لفسه كان يرتضى هذا المنهج 
فى تناول (المقابسات) بل كان بحث قارئه حرنا عليه. اصغ 
إليه يفول فى آأخر المقابسة الدلالين7!؟: 
دوهذا كما نسمع؛ وما أزبدك استبصارا ولعجبا 
منه واستغرابا له؛ وهو نمط ما سمعثه من صئف 
من أصناف الناس» فإن سرك فاستفده وإن سقط 
عليك ندعه لأهله فلست العيار على هذا 
الليلقو9؟ , 
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عبد الجيد الشرفى 


وبقول فى أول المقايسة الحادية والتسعين: 
«قد مرث فى هذه المقابسة التى تقدمث فنون من 
الحكمة وأنواع من الفول لبس لى من جميعها 
إلا حظ الرواية عن هؤلاء الشبوخ؛ وإن كنث قد 
استنفدت الطافة فى ننفيئها ونوخى الحق فيها 
بزبادة يسيرة لا تصع إلا بها أو نقص خخنى لا 
يسالى به. وأنا أسألك أن تأخمد منها ما وافنك 
وند ع على ما بار عليك» ٠290‏ 
فما أبعدنا فى هذا الموقف عن الوثوقية الطاغية فى غصور 
الانفلاق والاستبداد بالرأى حين نقدم كل فكرة مهما كانت 
سخيفة على أنها عين الحق رغابة الصراب جرد أن أنى بها 
شيخ من الشيوخ أو رويث عن المتقدمين فأكسبها الزمن 
قداسة تمنع من إعادة النظر فيها وتمحيصها. 
ولعل الترحيسدى لم بدع قارئه إلى هذه الحرية في 
الاخعثيار إلا لأنه هو نفسه قد تخلص من سلطان الماضى 
وربقة التقليد؛ فلم يكن حجاب المماصرة يحول بينه وبين 
الاعتراف بفضل أعلام عصره؛ كما كان هذا شأن الكثبرين 
ممن كان الح والصواب مقفصورين عندهم على ما ثاله 
السابقون واكثفوا بالحفظ والرواية» وإ هم جاوزوهما فإلى 
الشرح والتعليق أو الاختصار والتوفيق. لد كان بشعر بأن 
معاصربه جديرون بأن تدرن أراؤهم وتعثبر على قدم المساواة 
مع أراء القدماء؛ فيقول: 
اولولا أنى خلعت الحياء خلعا وتصديت للوم 
نصديا فى تحرير هذا الكلام... لكان ذلك كله 
نسيا منسيا فى جملة ما نسى ومغمورا فى غمار 
ما جهل وفائئا فى عرض ما فات:240, 
وبقول كذلك منافحا عن معاصريه؛ 


«وإذا كنث فى جميع ذلك راوية عن أعلام 
عصرى وسادة زمائى فأنا أفدى أعراضهم بعرضى 
وأقى أنفسهم بنفسى وأناضل دوتهم بلسائى 
وقلمى ونظمى ونشرىء وأرجو أن لا يخرجنى 
الجرع عند التصميم وضيق العطن عند الخصام 


إلى مفارقة الأدب وإلى ما يقبح من 
الأحدرلة7 . 
فلا نستغرب ذلك النفس الغنائى الذى يستعمله للتعبير 
عن حنينه إلى ما كان يدور فى مجالسهم حين يقول! 
«فستى الله ثلك الساعات التى كانت تتضمن 
ها الراحات, انظر إلى بقاياها المرسومة بالخطء 
المدونة بالفلم» الحكية باللفظ. والله إن مساربها 
فى النفس والعقل والروح كانت تنسى كل حال 
مشهودة وتعلى عن كل غاية محدرولم0, 
ورب معترض لا برى فى قول أبى حيان سوى ثفئة أديب 
يطغى لفظه على معناه؛ وينساق وراء العبارة الجميلة فيبالغ 
نى التأنن والتزويق؛ دون اهتمام بالغرض:؛ إلا أن الشواهد من 
(المقابسات) عديدة تنبت كلها وعى التوحيدىي يخطر الأراء 
التى يدونها. انظر هذه الشروط التى بعددها لمن أراد أن يفهم 
بعض القضايا المطررحة فى قوله:إذا أنعم النظر ونشط 
للإصفاء وصمد نحو الفائدة بغير متابعة الهوى رإيشار 
التعصب؛!!, وتأكيده أن : 
٠من‏ حل العلم وحرمة الأدب وذمام الحكمة أن 
بتحمل كل مشق دونها وبصبر على كل شدياء 
فى اثننائها وتخصيلها:0. 
تدرك حينلدء خطر ما أوردة على لساك ابن سوار؛ 


«الحل لا يصير حمًا بكثرة معتقديه رلا بصير 
باطلا بقلة منتحليه» ولكن قد يظن بالرأى الذى 
قد سبق إليه الانفاق من جلة الناس رأفاضلهم أنه 
أولى بالتقديم والإيثارة90 , 


نتخلص هو من هذا الظن الكاذب ولم يجار من بؤثرون الرأى 
نجرده أن سبق إليه الانفاق من جلة الناس؟ ويعثبرون على 
غرار ابن قتيبة أن ؛التقليد أربع لك:!"١2,‏ 

ورب معترض ان لا يرى فى ما بقوله التوحيدى سوى 
مبادئ عامة ونظريات غير مشفوعة بالتطبيق» فكان من 
الضرورى إبراز ما فى (المقابسات) من جرأة على اقتحام أكثر 


ع بجي 


المواضيع رسوعا في الاعتقاد بالنقد والتقليب والتمحيص 
والتفكيك؛ نيحمل قارئه حملا على إعادة النظر فى الجاهز 
3 الآراء والموروث من الأفكاره فإنما فى جرأته هذه بالذاث 
تكمن حداثته رفى تبنيه لهذا المرقف سر خلوده: بقطع النظر 
عن النشائج التى أداه إلبها بحشه والحلول التى ارثأها لتلك 
المشاكل التى كانثك» ولاتزال شائلكة بل محرقة . 


من هذه القضايا ما استقر فى النفوس من استبشاع 
الانتحار مع مخريم كل الشرائع له. وبالرغم من أن التوحيدى 
فصل القول فى الرد على من انتصر له واسشحسه؛ متجنها 
البرعة الأخعلافية الضيقة؛ فإن إثباته؛ بكل أمانة؛ رأى «العاذرة 
الاستفزار ؛ قال! 
دشاهدنا فى هذه الأيام شيخا من أهل العلم 
ساوث حاله وضاق رزقه واشهد نفور الئاس منه 
ومقت معارفه له. فلما توالى هذا عليه دخخل يرما 
منزله ومد حبلا إلى سقف البيث واخمتئق به 
نفاتت نفسه نى ذلك. فلما عرفنا حاله فرعنا 
وترجعنا وتناقلنا حديثه وتصرفنا. فقال بعص 
الحاضرين: لله دره! لقد عمل عمل الرجال» 
نعم ما أناه واخعقاره؛ هذا يدل على مرارة النفس 
وكبر الهمة؛ لقد خلص نفسه من شقاء كان 
طال به رحال كان ممقونا فيه مهجورا من أجله؛ 
مع فاقة شديدة وإضائة متصلة؛ ووجه كلما أنه 
أعرض عنه وباب كلما قصده أغلق دونه وصديق 
إذا سأله اععل عليهو(! 21 , 
ومنها كذلك إبراده للسؤال التالى فى شأن المعاد؛ 
اهل يجوز أن يكون إثبات الناس للمنعاد 
والمنقلب اصطلاحا منهم ومن أكابرهم ودهائهم 
رعقلائهم فى بده الدهر وسالف الزمان ثم ألف 
الناس ذلك وهفرا بنشره ولهجوا بذكره مع تأكيد 
الشرائع له وتأييد الكتب الناطقة بو 90)5 3 , 
إذ لا يخفى أن العساؤل عن إمكان أن يكون هذا العنصر 
الرئيسى من عناصر الإيمان من باب ما اصطلح عليه رأبدئه 


حداثة أبى حيان 


الشرائع من شأنه أن يصدم الطريقة التى يثبت بها البعث عادة . 
ويسئدل بها على صحته. ولقد كان التوحيدى فى فضبة 
الانتحار» كما فى قضية المعاد؛ مساندا للرأى السائد وإنا 
بوجه غير الوجه المألون؛ وبحجج مغايرة لما اعتاد الشوم 
سماعه؛ فكانت قيمة موقفه فى النبش عن غير المفكر فيه 
وأخل الاعتراض على الراسخ من الأراء مأخعل الجد. كيف لا 
وهو الذى توجه إلى قرائه فى أكثر من مناسبة بهذه النصيحة 
الدمينة: «تأيدوا وتكبتواء فليس التسرع بالإنكار من أخرلاق 
بغاة الخير وسجايا طالبى الحق190؟, 

ولكنه؛ فى مناسبات أخرى» لم يسردد لا فى إلساث 
الاعشراض المصريح نحسبء بل كذلك فى الدفاع عن 
خلاف ما راج من معتقدات. يبدو هذا جلياء على سبول 
المثال؛ فى شأن التعيم المادى فى الجنة! إذ أورد في المقابسة 
الخامسة والثلائين قول أبى إسحاق النصيبى! 


دما أعجب أمر أهل الجنة... لأنهم ييقون هناك 
لا عمل لهم إلا الأكل والشرب والنكاح. أما 
تضيق صدورهم! أما يملون! أما يكلون! أما 
يريؤرن بأنفسهم تبن هذه الحال الخسيسة الثى 
هى مشاكلة لأحوال البهيمة! أما يأنفون! أما 
يضجرون !1 . 
لم أنبعه بجواب أبى سليمان أنه 1 

«إنما غلب عليه هذا التعجب من جهة الحس... 
لأنه ند صح أن شسأن الحس أن يورث الملال 
والكلال... ولس كذلك الأمر فى المعاد إذا 
فرض من جهة العقل؛ لأن العقل لا يعتريه الملل 
ولا نصيبه الكلفة ولا يمسه اللغوب رلا يناله 
لمث ولا يتحيفه الضجر... نكيف إذا كان 
منقلبه إلى عالمه الصرف الذى لا حيلولة له ولا 
ثغير وهو الرجود امخض والأمر الصرف ...21100 , 


ومعنق هذاء بعبارة أخرى؛ أن النعيم الأخخروى» إن تصور 
من جهة الحس؛ يؤدى فعلا إلى «هذه الحالة الخسيسة التى 
هى مشاكلة لأحوال البهيمة؛؛ ولهذا يتعين تصوره ٠من‏ جهة 


از 


عبد الجيد الشرفي 


العفل؛ فيكون منقابا إلى دعالمه الصرف؛؛ ولا مجال إذ ذاك 
للحديث عن الأكل والشرب والنكاح بالمعنى المادى المتبادر. 
إننا هنا بإزاه تأوبل يجعل من نعيم الجنة نعيما عفليا بحتا 
ومشعة مجردة من شوالب افمسوسات. ولسنا فى حتاجة إلى 
التنبيه إلى منافضة هذا التأويل لللتصور العامى المستمد من 
ظاهر العدبد من الأيات القرأنية؛ ومعارضته للعقيدة السبية 
المنشبثة بهذه القراءة الظاهرية. ونسجل بالخصوص أن أبا 
حيان لم يوار ولم بعتم وهو يروى سخرية النصيبى اللاذعة 
بلفظهاء كما احتفظ بشفافية جواب أبى سليمان المؤبد من 
حيث كان مخالفا والمدعم من حميث بدا غير موافق. لم 
يستعمل الترحيدى الثقية على النحو الذى كان يذهب إليه 
كل من كان لا يرى رأى الجماعة؛ ولا اعثبر أن تأوبل 
أستاذه بنبغى أن يبقى فى باب «المضنون به على غير أهله؛, 
فيكون مكرسا لمقولة طالما عانى منها الفكر العربى والفكر 
الإسلامى عمما فى تاريخه؛ وتقوم على تقسبم الناس إلى 
عامة تخاطب على قدر عقولها ليس لها إلا واجب الاستفتاء 
من العلماء؛ وإلى خخاصة يؤول إليها بتفويض إلهى تخديد ما 
يتعين فبرله أو طرحه من أراء وإنجازه أو نركه من أفعال» رغم 
علمه بأن كتابه سيتداول لا محالة وسيقع بين أبدى أصناف 
من القراء لا بحول دون تعددهم سوى شبوع الأَمية فى 
قصره. 
رحرى بنا أن نلاحظ؛ فى هذا الصدد أن الغزالى بعد 
التوحبدى؛ بما يقرب من فرث؛ سيغلق باب النقاش فى هذه 
المسألة مستعملا سلاح التكفير الرهيب؛ فلن تقوم بعده 
للشفكير الفلسفى الحر قائمة فى المشرق الإسلامى ؛ وأن 
بتصدى له سوى ابن رشد فى المغرب مبرزا قصور تهمه 
لمفاصد الفلاسفة؛ ومتمسكا بالبحث عن الحفيقة فى غير ما 
بقرره نفاة العفل ودعاة التقليد. فلا غرو أن يلشفى أبوحيان 
وفيلسون قرطبة كذلك فى مسألة أخمرى كفر فيها الغزالى 
الفلاسفة وهى مسألة قدم العالم. يقول التوحهدى: 
«إنما عرض الاخئلاف بين الناظرين فى العالم 
أقديم هر أم محدث لأمر لطيف؛ وذلك أن الناظر 
إلى المركز وججد الشى الكائن لم وجمد الشئ 
الفاسد فحكم أن الحدوث والقدم قد تعاقبا عليه» 


1 


قدم بالزمان وحدوث أيضا بالزمان؛ فرأى أن 
الحكم بأنه محدث واجب. والناظر فى الأجرام 
العلوية وجد ما لا يكون وما لا يفسد ولا يعثريه 
دلوره فحكم بأنه قديم. فكان النظران صحيحين 
من الجهتين الغتلفين:(235, 
ومن الواضح أن هذا الموقف؛ رغم ما فيه من محاولة 
توفيق واضحة بين المععلى الإيمانى والمعطى العقلى؛ من شأنه 
أن يثير حفيظة الفائمين على المؤسسة الدبنية؛ مثلما من شأن 
الحديث عن الثفاء الفروق بين النبى وغيره فيما عدا 9الحال 
الئى رشح لها ووشح بهسا وجعل سفسيرا إلى الخلق من 
أجلها170) أن يجد معارضة من كل الذين اعتبروا أن أفمال 
النبى وأفواله وإقراراته خمارج نطاق تبليغ الرسالة سنّة ملزمة؛ 
بقطع النظر عن لغير الظروف ونبدل الأحوال. فقرر أولا أن 
«الكهانة قوة إلاهية؛؛ وأن ١مجال‏ النبوة بين أثناء هذه القرة 
بالترقى والتحدرة 22317 لم بن أن: 
٠الشخص‏ المخصوص بهذه القوة على الدرجة بها 
رفيع المكان معها ما دام يخبر بها وعنها رلا 
بمزجها بغيرهاء فإنه حيندل ينبئ عن أعيان الأمور 
وقلوب الأحوال وعواقب الأيام؛ فأما إذا عاد إلينا 
مفارقا الاقتباس داخخلا فى عادة ذوى الإحساس 
فهو كراحد من ضربائه ولداته:.إن أصاب 
فبيقظته؛ وإن أخطا فبفطرت لأنه فى مسلك غيره 
من البسشر ومسلول من الطين الأول» ذو طبائع 
أربع متعائدة وعناصر متشابكة لا فرق بينه وبين 


غيرى البيةو 2940 , 


وذلك بعد أن كان الجواب عن السؤال الثالى؛ «هلا 
يحلى شخص بقرة النبوة من غير أن يستفسر بها ويعرض 
للخلق من أجلها؟؛ بالإيجاب: 
دقال لعم) لا مالع سس ذلك ولولا هذه القفوة 
التى تشيع على حدودها ومرائبها فى أشخاص 
العلماء والسررة ماكان يصح حدس ولا نصدق 
نفس ولا يتحقق ظن ولا يتوضح وهم»!؟!, 


ا اا ل 


ولعلك لاحطت أنه حين حدد وظيفة النبرة جعلها إلباء 
عن دأعيان الأمور وقلوب الأحوال وعوافب الأيام؛؛ ولم يهال 
بالوظيفة التشريعية الثى استأئرث بنصيب الأسد فى اهشماماث 
المسلمين؛ منل أن غلب هاجس التنظيم الاجتماعى المباشر 
الذي تكفل به الفقه ما سراه من الاعتبارات؛ وتقدمت 
مقتضيات تبرير المؤسساث المجتمعية المتطلبات الروحية والفكرية 
والأخخلافية فى الدين, 


إن التعوحهدى؛ ومن ورائه كامل المدرسة الفكربة الثى 
ينشمى إليهاء كان يداقع عن منهج فى النظر مخالف للمنهج 
الذى سطرله المدرسة الكلامية برمثها؛ حتى أضحى فى غداد 
المسلمات التى لا برئى إليها الشك. كانث الجهود مركرة 
على نسبيج المعرفة وحصر مواطن الخلا فهما لا قيمة له 
ولا شعطر فيه؛ ركان هو وأمثاله يسعون إلى كسر هذه الحدود 
وصاوزها. من هنا كانت حملئه الشديدة على الكلام 
والمتكلمين؛ وطعنه العنيف فيه وثيهم؛ يقول فى إحدى 
مفابسائه : 


«رلسمرى من طلب طمألينة النفس ويقنين 
القلب ونعمة البال بطريقة أصحاب الجدل وأهل 
البلاء حل به البلاو وأحاط به الشقاء. والكلام 
كله جدل ودفاع؛ وحيلة وإيهام؛ وتشبيه وتموهه؛ 
وترفيق ونزويق ؛ ومحهائلة وتورية؛ ونشر بلا لب» 
وأرض بلا ريع ؛ وطريق بلا منار؛ وإسناد بلا مئنء 
و ورق بلا ثمرر. المبتدئ فيه سفيه والمتوسط شاك 
والحاذق فيهم مثهم. ونى الجملة أنئه عظيمة 
وفائدته قليلة ؛ 99 , 


ذلا عجب أن لراهء حين بتناول بعض المسائل الثى هى 
من جرهر علم الكلام؛ لا يرتضى مذهب الجبرية ولا مذهب 
الفدرية ولا يسعى إلى العوفيق بين هؤلاء وأولنك؛ على نحو 
ما ذهب إلبه الأشاعرة؛ بل ينظر إلى المسألة من زارية أخخرى 
غير زاوبتهم؛ فيقول مفلا : 


«ند صح بالبرهان أن فعل الله تقدس وعلا ليس 
باضطرار لأن هذا فعل عاجزء ولا دافع لهذا 


حيدائة أبى حهان 


الفول؛ وليس باختيار أيضا لأن فى الاختبار معني 
قويا من الانفعال. وهذا مسلم عند من ألف شينا 
من الفلسفة وشدا بعض علم الأوائل؛. ‏ . 

لم يضيف! 
«فقد بان أن قرلا يفعل ولا يفعل وفاعل وغير 
ناعل كلماث مطلقة على حد المجاز 
والعادة)!51), 


وبقول فى مقابسة أخرى!؛ 


ورلا يبنى أيضا أن يطلق على البارى تعالى 
مرجرة... لأن ا موجود مقتض للراجد لا محالة» 
فالرباط قائم والتعلق بِبّن. والله نعالى يجل عن 
هله الركبة لأنه لا واجد له..ن!؟"؟, 


فكان حرصه على التنزيه قوق حرص المتكلمين بمختلف 
مذاهبهم ومدارسهم» رهر الذى دعا مئل مقدمة( المقابسات ) 
إلى اعبادة بريئة من الرباء خخالصة باليقين:92"" , 
وليس من العسير نبين أسباب التجافى بين الترحهدى 
والمفكرين الذين دون أراءهم فى (المقفابسات) من جهة 
والمتكلمين وعلماه الدين عموما من ججهة ثانية. إنها تعود فى 
مرتبة الأولى إلى امختلاف فى المرجمية المعرفية والفكرية؛ دإلى 
إيمان بأفضلية المقاربة الفلسفية فى طرح المشاكل المشتركة 
بين الدين والفلسفة. فرغم تأكيده؛ اهل الحكمة إلا مؤكدة 
للديانة وهل الديانة إلا معممة للحكمة)!!"' فإن الفلسفة 
عنده؛ 
«علم العلرم رصناعة الصناعات؛ لا تعطيك فى 
موضع الشك اليفين ولا فى موضع الظن العلم؛ 
ولكنها تعطيك فى كل شئ ما هو خناصيه 
وحقيقته » إن شكنًا فشكا وإن يفينا فيقينا؛ (9؟" , 
ومن هنا ؛ 
دلم يصف الدوحيد فى الشريمة من شوائب 
الظلدون وأمثلة الألماظ كما صفا ذلك فى 
الفلسفة»؛ لأن: 
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عبد اميد الشرئى 


«الكلام الذى يراد به استصلاح العامة 
راستجماع الكافة لابد من أن يكون مرة مبسوطا 
ومرة موجزا ومرة مستقصى الإبضاح والإفصاح 
ومرة مجموعا بالرمز والتعريض ومرة مرسلا على 
الكناية والميل ومرة مقيدا بالحجج والعلل... 
فبالواجب كان جميع ما يحوبه الشرع من هذا 
الضرب ليجد الخاصى فيه إشارة تشفيه والعامى 
عبارة تكفيه)97", 


نعم, إن أبا حيان يكرس فى هذا الصدد التمبيز المتأصل 
فى عصره بين الخاصة والعامة؛ وقد يبدو أنه من جنس 
الشميبز الذى مده عند علماء الدين أر عند المتصرفة؛ ولكن 
شتان ببن موئفه وموتفهم. فالحكمة عنده مرئبة بصلها 
الإنسان بسعيه وجده فى الطلب؛ ولا مكان فيها للإقصاء 
والتكفير اللذين يلجأ إلبهما رجال الدين لإسكاث أى صوت 
مخالف» اعتين إياه بالزتدقة والإلحاد ومصنفين له ضمن 
أمل الأهواء والبدع؛ بل يصل بهم الأمر إلى إباحة دمه وإلى 
الاسئنجاد بالسلطان عليه. كما أله موقف مباين لطرح 
السوفية العقل بالكلية وتعلقهم بالأوهام. جاء فى المقابسة 
الخادسة والتسعين؛ 
ارويث لأبى سليمان يوما كلاما لبعض الصرفية؛ 
فلم يفكه له ولم بهش عنده وقسال: لو قلت أنا 
فى هذه الطريقة شيدا لقلث؛ الحواس مهالك 
والأوهام مسالك والمقسول ممالك.., الحواس 
مضلة والأوهام مزلة والعقول مدلة. فمن اهتدى 
فى الأول وثبت فى الثانى أدرك فى الثالث؛ ومن 
أدرك فى الثالث فد أفلح. ومن ضل فى الأول 
وزل فى الشانى وخساب فى الشالث فهو من 
الهمج 9 , 
أى أنه؛ بعبارة أخرى تمييزه يأخذ بعين الاعتبار الواقع 
الاجنماعى. ولكنه يخلو من التعصب ومن الهروب أمام 
المعضلات التى تععرض حماة الإنسان فى آن. وهو نابع من 
نمثل لدور العفل» نكرر الحديث عنه فى (المقابسات) فى 
مراطن كثيرة وبصيغ مختلفة. 


153 


وإد بعض الفقران الئى خصصها التوحبدى لتمجيد 
العفل لتذكر بتمجيد الجاحظ للكتاب؛ كأنها صيحة لإنقاذ 
مهدد تميط به الأخطار وينضافر عليه الأعداء من كل 
جانب. فيقول فى مقابسة: 
إن المقل حاكم عليف وقاض عدل وصديق 
مشفق ووالد حدب وجار محسن وشريك ناصح 
وهاد صدوق وصاحب مؤنس وخطبب محقق 
ومناد مبلغ رمنهاج متهم رمحدث ملطرب 
وجليس فكه ونور شائع وضباء ساطع وقول فصل 
وركن وئيق وجوهر شريف وطود منيف ولقطة 
متصلة وذاث مقدسة وخير محض ووجود 
2180 
ويقول فى أخرى ؛ 
«العقل الذى هر خليفة الله تعالى فى هذا العالم 
يجول فى هذه المضايق ريفتئح هذه المغالق ويدفع 
هذه الموائع والعرائق)97" , 
ويسجل فى الغرض نفسه فول عيسى بن على بن عيسى: 
«لو أن الأولين اجتمعوا فى صعيد واحد وأعير 
كل واحد قوة الباقين لم مجدوا العقل مطنبين 
مسهبين ووصفوا شعاعه وثوره وشرفه وبهاءه وثبله 
وكماله رلهجئه وجماله وزبنته وفعاله 05 بلغوا قله 
حدا ولا استوعبوا من ذلك جزءا. الظر إلى من 
فقده ولم يوهب له شئ منه كيف يخذل ويعادى 
ويسترذل ويهرب منه ويستوحش من قربه وكلامه 
حتى ولده!؛ 0 
ومن الطبيعى» إذن؛ أن يتبنى جواب ابن زرعة حين سكل: 
دما معنى قولنا العقل بحرم كيث وكيث والعقل 
يطلق كبت وكيث ؟1 
نقال ؛ 


«معلى ذلك استحساله الحسن واستقباحه 
القبيح... فلهذا ما كان للعقل تخريم وليل 


ال ات 


وحظر وإباحة ومدع وإجبازة وكف وحث وإطلاق 
وقيد وحبس وبعث؛ لا على ما يظنه من لا خبرة 
له بالحقائق ولا استجابة له لداعى الرشدة 217 
وأن يورد تلك القولة العجيبة التى صدر بها محمود 
المسعدى بعض أعماله790 , 


«اعلم أن اليسقظة العى لنا بالجس هى النوم 
والحلم الذى لنا بالعقل هر اليفظة؛20"؟ * 


وتتدرج فى هذا النطاق نفسه معارضئه حصر المقل فى 
معلى العقال الذى اشتق منه؛ فقال؛ 
دهذا كلام ملفق ومعنى دنس ودعرى متهافئة: 
إنما يدل الاشتقاق من الكلمة على جهة راحدة 
فى المطلوب المتنازع: لأله مأخصوذ من تركيب 
الحروف وتألبفن اللففط وصورة المسمرع أثرانا إذا 
نطقنا بلغة أخخرى كالرومية والهندية بمعنى العقل 
أكنا نريد به معنى العقال؟ لا والله! بل هذا 
المعنى مأخيوذ أيضا من صفاته ومذكور في غرض 
ما ينعت به؛ لأن العقل يعقل أى بمنع ويحبس 
وهر أيضا يبيح وبطلق ويسرح وبشرع ولككن فى 
حال دوك حال وأمر درك أمر ومكان درك مكان 
وزمان دوك زمان,.5100 
فهذا كلام بعيد الغور يدل على منزع كونى صريح ينبذ 
التقوقع داخل ححدود اللغة الواحدة والثقافة الواحدة؛ وبعلن 
عما توصل إليه ميرسيا إيلياد (811306 3/1760 فى عصرناء 
بعد دراسة أراء مختلف الشعوب ومعتقداتها من أن المفاهيم 
الحضاربة ليست بحال رهينة الاشتقاق وأنها نكسب 
بالاستعمال أبعادا لا صلة لها بجذورها اللغوية!9؟2. وحسبك 
أن تنظر فى المبارات المشداولة على ألسنة الناس من أمشال 
الهائف والقطار لترى صحة ما ذهب إلبه التوحيدى؛ وأنها 
تثير فى الأذهان معالى فقدث كل علاقة بالجن رالإبل وما 
شاكلها. فأحرى بالمقفل أن يكمرد على العقال الذى يريد 
بعضهم أن بحصره فبهء مثلما هو حرى بالمنطق أن يكون: 
«مقصورا على عادة جميع أهل العقل من أى جيل كانوا 
وبأى لغة أبانولو90؟ , 


حدالة أبى حبان , 


إن إيمان أبى حبان بخطر العقل ودوره فى الوصول إلى 
الحق وإلى الخير إنما هو إيمان بالإنسان وبقدرانه الذائية؛ وهو 
أساس التزعة الإنسوية التى ميزئه هو وثلة من مفكرى القرن 
الرابع / العاشر”9؟"؟؛ فتأمل قوله: 
«إن الح معرض لك بل نازل عليك بل حاضر 
تؤنى من جفائك فى الطلب وسوه العناية في 
التحرى لا من ثوارى الحق عنك ولا اشتباهه 
عليك:80, 


ثم تأمل هذه الاستعارة التى يستعملها لبيان قدراث 
الإنساث؛: 


دأنت سماء وفيك كواكب نزهر وأرض وفيك بحور تزخر 
رهراء رفيك رباح نهب وجبل وفيك عبوث غ30 , 


ينضح لك السر فى إيلائه الإنسان منزلة رشيمة مدل 
المقابسة الأولى: حين ضاطبه بقوله: 
«ناسمد أيها الإلسان بما نسمع وتبصر وس 
وتعقل: فقد أردث لحال نفيسة ودعيت إلى غاية 
شريفة هيلت لدرجة رفيعة وحليث بحلية رائعة 
ونوجيتث بكلمة جامعة ونوديت من ناحية 
فري10, 
ولسنا فى حاجة إلى تأكيد أن من يبوئ الإنسان هذه 
المكانة لا يمكن أن يكون إلا متفائلا بالمستقبل بعيدا عن 
أرلنك الذين بعتفدون أن الأمور ما انفكت تتدهورء وأن العالم 
يسير القهقرى؛ مجعلوا مثلهم الأعلى وراءهم لا أمامهم؛ 
وخلقرا فى وهمهم عصرا ذهبها ولى؛ دون رجعة بقوا يحنوث 
إلمه ولا ينتظرون كلما ابتعدوا عنه إلا مزبدا من الفمساد. 
فالدوحيدى رنظراؤه على نقيض النزعة السلفية التى رقع 
لواءها أصحاب الحديث ومن لف لفهمء والتى ما كان لها 
أن تولد سوى العصب والانفلاق وسوء الظن بما هو 
أن1"2413, ولئا فى جراب أبى سليمان عن سؤال 
الترحيدى: اهل بلاغة أحسن من بلاغة العرب ؟ ١‏ ير دليل 
على أن ما سجله أبو حيان مطابق للروح الموضرعية التى 
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عد انيد الشرنى 


ومعبر عن الإبمان بإمكاناث الإنسان وبأن المستقبل سيكون 
أحسن من الماضى والحاضرء أى معبر بطريقئه الخاصة عن 
الإبمان بالتفدم الذى هو كذلك من علامات الحدالة. قال 
أبو سلبمان فى جوابه: 


دهذا لا يبين لنا إلا بأن نتكلم بجميع اللغنات 
على مهارة وحذق ثم نضع القنسطاس على 
واحدة واحدة منهسا حتى نأنى على أخصرها 
وأتصاهاء حنى نحكم حكما بريكا من الهوى 
والتقليد والعصبية والمنشأ وهذا لا بطمع فيه إلا 


ذو عاهة؛, 

ثم ختم إجابته بقوله: 
«رلعل الدور بعد الدور والكور بعد الكور ينشكان 
هذا الذى نتمناه لقوم يكونون بعدناء فإن العالم 
منساق إلى الكمال مشتاق إلى الجمال:20!', 


قد يذهب الظن ببعضهم إلى أننا انبنى من الحبة قبةاء 
وإلى أن ما جاء فى (المقابسات) من شذراث متنائرة وإشارات 
سريعة لا بكفى للجزم بحدائة صاحبها. كلاء إنما فى 
شواهد ستناها على سبيل المثال لا على سبيل الحصرء لها ما 
يعضدها فى العديد من المواطن, وهى : مجتمعة؛ تكرن هذه 
الرؤية التى لا نملك إزاءها إلا الإعجاب والفقدير. ومن 
عناصرها هذا التصنيف الا فيه الناس من السيرة وما هم عليه 
من الاعتفاد؛ : 


«إذا لحظ استيلاء الطبيعة عليهم وغلبة آثارها 
فيهم فى الرأى والمعتقد والسيرة المؤثرة فأكشر 
ذلك باطل؛ لأن سلطان العقل فى بلاد الطبيعة 
غريب والغريب ذلبل. وإن لحظ حكم المقل وما 
يجب به ويلين بجوهره ويحسن مضافا إليه فأكثر 
ذلك حق؛ كان الملحوظ رأيا أو سيرة أو عادة أو 
لل 
وهذا التفسير لمدداأ اختلاف الخلق فى الرأى: 


«اعلم أن المذاهب والمقسالات والشتخل والآراء 
وجميع ما اختلف الناس فيه وعليه كدائرة فى 


المقل؛ فمتى فرض فيها قول وجعل مبدأ 
للأفسوال انتسهى منه إلى أخسر مسا يمكن أن 
يقال 4440 
ولحنمية هذا الاختلاف: 

اللخواطر والألفاظ والآراء والمقالات نسبة إلى 
المزاج والطينة والهواء وإلى العناصر بالجملة... 
ولا سبيل مع ذلك إلى انفاق الناس فى حال من 
الأحوال ولا سبيل من السبل... فاخقلاف الصور 
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ألبس من شأن ذلك أن ينسف نسفا مسعى الذين برومون 
نوحيد آراء الناس فى نمط معين؛ رينظرون إلى كل اخقلات 
على أنه من أسباب الفئنة والفرقة والوهن عوض أن يررا فيه 
مصدر قوة ويعتبروا التنوع شرطا من شروط الشراء الفكرى 
وا مجتمعى؛ يجدر نوجيهه نحو الخير ونحو الابتكار لا كبته 
ونبديعه باسم إجمماع زائف؛ والجرى وراء سراب لا أصل له 
فى طبيعة الأشياء وقوانين الاجتماع الإنسانى؛ ولا يمكن أن 
يولد سوى الفقر الذهنى والنفاق القائل. 

إن أبا حيان يمدنا بدرس بليغ فى التسامح من غير أن 
يلجأ إلى الوعظ المباشر؛ ويدعونا إلى مجنب المفاضلات التى 
هى من أهم دعائم الاستبداد؛ فالناس عنده: 


فى أصل جبلتهم وبدء خلقهم وأول سنخهم 
فد افترقوا مجتمعين واجتمعوا متفرفين واختلفوا 
مؤتلفين والتلفوا مختلفين؛ رأحساسهم «خرقدة 
رظنونهم جوالة وعقولهم منفارتة وأذهالهم عاملة 
رأرازهم سائحة؛ ركل متفرد بمزاج وشكل» 
وطباع وخلق؛ ونظر وفكرء وأصل وعرق؛ واخختيار 
وإلف وعادة؛ وطسراوة ونفرة؛ واس شيع مساك 
واستقباح ؛ ونوق ورقفة؛ وإقدام وجسارة؛ واعثراف 


وشهادة؛ وبهت ومكابرة ...10500 


وكما أن الزمان والمكان ليس فيهما «جزه أشرف من 
جز فاك الإنسان: 


ااا مس 


دلا شرف له أيضا على إنسان آخر من جهة حدّه 
الذى هو الحياة والدطق والموت ... فإ اعتبر بعد 
هذا فمل هذا ونعل ذاك من جهة الاخستيار 
والإيشار والا"كئساب والاجعلاب فذاك يقف 
على الأشرف فبالأشرن والأعلى 
الأعلى 1 , 


ومن قبيل هذه المواقف التى لو نسبث إلى أحد معاصرينا 
ل أنكرت نسبتهاء بل ما انثبه إلى أن صاحبها عاش فى القرن 
الرابع / الماشر الموقف الثالى من الملك أى ملك رمهما 
اخختلفت الأسماء والألقاب:.«الملك من ملك رقاب الأحرار 
بالحسبة160). ألسنا ثى هذا الصدد بإزاء تعريف لا صلة له 
بمفسهوم الراعى والرعية؛ ولا علاقة له بالحق الإلهى ولا 
بالتغلب والقهرء نلك التصوراث التى عاشت عليها أجبال 
من المسلمين وحسبتها قدرا محتوما؛ ومازالت تعشش فى 
أدمفة الكثبرين وتسكن لاوعيهم فى العهد الذى دشنته الثورة 
الفرئسية معلئة عن حقوق الإنسان والمواطن. وأولى بحكامنا 
البوم أن يتأملوا هذا التعريف وبعملوا به عرض الاعتماد على 
المسف والتخويف بواسطة البوليس والعسكر وأجهزة الدعاية 
والقضاء المد جن . 


نهل يستى فى نفسك أدنى ربب بعد كل هذا الذى 
أوردناه من الشواهد على حدالة أبى حيان ؟ أم أنت على 
رأى محفق (المفابسات) فى تقديمه لياها: 


أن أهميتها من الرجهة العلمية تاريخية 
وأهميتها من الوجهة الأدبية تعبيرية؛ ندرسها 
لنعرف كيف فكر أسلافنا فى فترة من تاريخنا 
وكين عاشوا ولأى هدف سعوا (كذا) لا لتأخذ 
الحلرل منها لمشاكلنا وهمومنا رهى غير 
مشاكلهم رهمومهم بسبب تغير الظروف 
والأحوال وثقرؤها من الناحية الأدبية فتثرى لغتنا 
ونغنى بهائنا ونصور لنا كيف يعبر الأدب عن 
العلم والفلسفة بالبسيان المشرق والأسلوب 
الرفيعو49) , 


وذلك بعد أن طرح القضية على نحو جيد؛ فقال: 


المقابسات: بل وعن كل كتاب نؤلفه أو لنشره أو 
نترجمه أو ندرسهء هو: هل له قيمة فكرية بذاله؟ 
رهل لديه رسالة يبلغها لنا؟ وما نوع هذه 
الرسالة؛ وما قيمتها ولمرنها؟ وهل يفيد أبناء 
جيلنا فى خفيق ذراتهم وتهذيب إنساليتهم ولترير 
عفولهم؟ وهل يعينهم فى حل مشاكل أنفسهم 


إننا نزعم أن محقق الكتاب قد فشل فى قراوته! لأنه تأثر 
برأبى مايرهوف ودى بور (1*؟ وكان له موقف سلبى من 
الفلسفة الأفلاطونية امحدلة؛ باعتبارها «فلسفة مثالية صوفية 
صدورية إشرافية؛ (؟*2؛ مستواها ٠دون‏ مسئوى الفلسفة 
اليونانية فى عصور ازدهارها؛؛ بل ؛ دون مستوى فلسفة 
الكندى والفسارابى وابن سيناة(07' .رمن رأينا أن الإجمال 
والتعميم لا بجديان فى نقييم الأعمال المدروسة أنه لابد من 
القيام بعملية فرز نفصيلى حتى ندرك ما «يفيد أبناء جيلنا في 
تمقيق ذوانهم وتهذيب إنسانيتهم وتنرير عقولهم احسب 
عبارة المحقق نفسه. 

ونحن واعون لا محالة بصحة ما ذهب إلبه من أن 
«مشاكلنا وهمومنا هى غير مشاكل [أسلافنا] رهمرمهم؛ 
بسبب تغير الظروف والأحوال؛: ولكن ذلك لا يبرر بحال 
حشر كل المشاكل في بعدها الظرفى؛ فإن منها ما هر من 
قبيل الفضايا الأزلية الأبدية؛ ما دام الإنسان هو الإنسان محث 
كل سماء وفى كل عصر وأران. ولا شلك عندنا أن ما بيناه 
من جرأة الترحيدى على انتحام الآراء الجاهزة بالنقد 
والمراجعة, ومن تركيزه على الإنسان قيمة محورية مطلقة, 
ومن دفاعه. عن مشروعية الاخدلاف وعن مكانة العقل ومن 
نبذه للتقليد. كل هذا وغيره مما تزخخر به (المقابساث) هو من 
جرهر نيم الحداثة ومن مستازساتها؛ لا ينقص من شأنه 
اختلاطه بآراء ونظرياث مجاوزتها المعرفة فى عصرناء رأضحت 
لانهم سوى مؤرخ الأفكار فحسب! فتلك سمة كل تاج 
رفيع وعلامة كل أثر خالد. 
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عبد المجيد الشرفى 


)١(‏ لعدمد الطبعة التى حققها محمد نوفين حسن: ط 7: بهروث: دار الأداب: 1468 ؛ رغليها تحيل. 

(؟) المفابساث؛ ص .١١5‏ 

() المقابسات؛ ع 875؟, 

(؛) المقايسات: «لا. 

(9) المقابسة 5١‏ ص 587 والملاحظ أن التوحيدى ذكر عدا من هؤلاء الأعلام فى المقابسة الثالية: أبا سلبمان السجستائى رأبا زكرياء الصيمرى رأبا الفتح النوشجائي 
وأبا محمد العروضى والمقدسى والفومسى وغلام زحل؛ «وكل واحد من هإلاء إمام فى شأنه وفرد فى صناعته سرى طائفة درث هؤلاء فى الرئبة وهم أحياء بعد ؛ 
من 28 رذكر فى ثنابا المقابساث الأخرى عددا آخر منهم أبر العباس البخارى وثابث بن قرة رأبر الحخير البهردى وأبو إسحاق إيراهيم بن هلال الصابى رأبر الحسن 
العامرى ربو على عبسى بن زرعة وعيسى بن على بن عيسى رأبر إسحاق النصيبى وأبر زكرياء يحيى بن غدى... ارج إلى فهرس الأعلام فى أخحر المفايسات» إلا 
أن أرقام الصفحاث الثى تميل عليها بشربها خطأ كثير. 

,15١ المفابسة #هرص‎ )١( 

(9) المقابسة 5ص 10 

(8) المقابسة ؟ا ص 68. 

(3) المقابسة لالص 484, 

٠‏ ابن فتيبة/ تاريل مخعلف الحديث:؛ ط بيروث: ذار الكثاب العربى؛ د. ث؛ وهى مصورة عن ط القاهرة ١55‏ هجرية, 

,138 1١51 القابسة 15 ص ص‎ )١١( 

."914 المفابسة مقا ص‎ )1١( 

(؟1) المقابسة ٠١5‏ رص وه", 

31 195 امقابسة 8" ص ص‎ )١4( 

(15) المقايسة 4؛ ص 0١‏ رقارن بما يقوله ابن رشد؛ «لكن إطلالى اسم الحدوث على العالم كما أطلقه الشرع أخص به من إطلاق الأشعرية؛ لأن الفعل بما هو 
ثمل لهو محدث؛ رإنما ينصور القدم فيه لأن هذا الإحداث والفعل افهدث ليس له أرل ولا أخخر... ولذلك غسر على أفل الإسلام أن يسمى العالم قديما؛ والله ثعالي 
قديم. رهم لا بفهموث من القديم إلا ما لاعلة ل »يفول كذلك مؤكدا الفكرة نفسها:. اأما إن كان العالم قديما بذائه رموجودا لا من حيث هر متحرك؛ لأن كل 
حركة مؤلفة من أجزاء حادلة؛ فليس له فاعل أصلا. وأما إن كان قديما بمعنى أنه فى حبدرث دائم أنه ليس لحدوله أزل ولا منتهى فإن الذى أثاد الحدرث الدائم 
أحن باسم الإححداث من الذى أفاد الحدرث المنقطع. وعلى هذه الجهة العالم محدث لله سبحانه؛ راسم الحدرث به أولى من اسم القدم. وإنما سمث الحكماء 
العالم قديما تحفظا من المحدث الذى هر من شئ وثى زمان وبعد العدم؛ تهاقث القهاقث؛ ط ؟؛ القاهرة؛ دار المعارف: 1/184 14548 ؛ صن 57 ؟رض من 30/86 
كلك 

0 القايسة لص 31/8 

(1) المقابسة نفسهاء ص ص ١90‏ 19/4 

(14) القابسة لفسهاء ص ص ١94‏ ب 39/4 , 

(1) المقابسة نفسهاء ص 19/8 , 

)٠(‏ المقابسة ه"ء ص 175 , وقارن بالمقابسة 48؛ ص عى 154 . 1١‏ فى الفرلى بين طريقة المتكلمين رطريقة الفلاسفة, 

(11) المقابسة ٠١‏ عى * كر ؟4. وقارك بالمقايسة 51؟, ص 159 . 

(9) المقابسة راص 1158, 

(9) المقابسات ص 9ه. 

(14) المفابسة فاص ؟11. 

(19) المقابسة 1٠ص‏ 115. 

(55) المقابسة "كر ص ص 519 18؟. 

(119) المقابسة فقي ص 524, 

(18) المقابة 46 ص 778 

140 المقابسة ب؟ي ص ,1١5‏ 

(50) المقابسة 4ه ص ص 1١87‏ 185, 

(1*) المقابسة 7 ص ص 140 111. 

(57) محمود المسعدى, المسافر فى السد؛ نولس» شركة النشر لشمال إفريقياء 1488/19/8 ص +15, 

لضف المقابسة 75, صن لت 
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يي 20 حدالة أبى حيان 


10" المقابسة 17ص 5901 
رو") ,5 .م 1977 ,يوط ممؤملا عا ,وأ .01 وقارن بما قاله محمد أركرن في مثاله: #مسنمع ع1 قمدل عن لضعم عل م#أعوم م0 - ؛نان!1 ضمن كناب .21 


,مال وموم بلمغلفم صبوايا"! محم نه ااعصعص عا اع مومم افنآ .أن 6 اللاو عام ص عن ١‏ 14 وخخاصة ص 14 والنقاش الملحل به ص 
ص 25 ,60١‏ 

(5") المقاببة ادص ,1١١‏ 

(59) انظر فى هذا امجال أطررحة 4 ركرن ب 4ه #داممدماانام يلين مإعغاد 11/974 ننه عطوعة ممءاسمصهط'! عل عقن 4ن "ا ذه ممااسطاء امه ,تاساماعة .81 
1970 بوملا راعده رمعاعم عاط 

(4) المقابسة لص ص ١١1‏ لام 

(ؤ") المقابسة 0137 ص 18؟, 

(40) المقابسة 1ص 91, 

1 زجع فى هذا الصده إلى فصل «السللية بين لأسن وليوو؛؛ ضمن كتبا لبنات؛ قرشي ذا الجتوب» 1114 ف ب 58 - ١ه‏ 

(40) امقابسة مم ص ص 5091 ؟557, 

("4) المنابسة لأل ص ص 448 قل 

(0) المقابسة لياص ؟1١.‏ 

(16) المقابة نفسها والمفحة نفسها. 

(45) المقابسة )ص ص ”47 لمي 

(19) المقابسة 6 ع هله 

() المفابسة 15 ص 7؟؟, 

(44) محمد لوليل حسين؛ مقدمة المقابسات؛ ص 11١‏ , 

(60) المرجع السابل؛ ص 79 , 

(1ه) لفسه اص ص 7١-١45‏ 

(07) لفسسة ص 586 

(69) نفس ص 17, 


لف 


لزانمل ااةاالزاا//ةاانانلةااةااةاللةاالااااللال انال ةلالطالا 


أبو حيان 
والتعامسل مسح 


الحدافة 


أنور لوق" 


لازنالا ااا ااانا ناا ااااةاااغااااا اناالا لاطا 


حداثة قبل ألف سبة : 


بيننا وبينه عشرة فرون؛ فكيف يخطر لنا أن نطرح عليه 
سؤالنا عن ماهية الحداثة» لنهئدي بتجربئه ونحن نتخبط حاليا 
فى بحثنا عن أفرم الطرق الثى تنفد منها إلى عصرنا؟ 


رهل نستطيع أن أنعث عغصره بالمصر الحديث ١‏ زهو 
الرجل الذى عاش فى القن الرابع الهجرى؟ 

أجل؛ فليسث هناك حدائة واحمدة وإنما هى ححدانات. 
وللخروج من المفارقة إلى وضوح الرؤية؛ سنساير أبا حيان؛ 
ونلشمس فى مواقفه وفى كلامه تعريف المصطلح؛ ولو رائقناء 
واستمعنا إليه مليا لانترعنا 2 سطوة مفهوم للحداثة اسئقر فى 
أذهاننا نتيجة لظروفنا التاريخية المباشرة. الحداثة؛ فى نظرناء 
مقصورة على أقرب فثرة من تاريخنا المعاصر؛ وهى لا تبعد 
على وجه التحديد عن أول أجيال القن الماضى ‏ جيل رفاعة 
اللهطارى ‏ حيث افترنث نهضة العالم العربى من ربقة 
الحكم المثمانى بعلافات دولية جديدة ربطتنا بالغرب» 


جامعة ليون الثائية؛ فرنسا . 


ف 


فاتخذناه نموذجاء وحارلنا أن نسترشد بقيمه فى المجتمع 
والسياسة والانتصاد وأرجه السلوك. سس نضل أ حبات 
عليناء إذن» أن يعيدنا ‏ فى بحثنا عن الحدائة ‏ إلى أصالئها 
فى المعجم العربى ؛ وإلى واقعية التعامل مع دلالاتها. 
إنما الحداثة ‏ وهى نفيض الركود ‏ ظاهرة مترائرة عبر 
مختلف العصرر؛ لا بمسك عن إفرازها تفاعل الظروف 
التاريخية فى أى زمان؛ كلما اجتمعث عقافيرها وتخامرت 
فى بيئة معينة. ولنا فى أعمال أبى حيان وسيرنه وثيقة حية 
تنفى نسبة الحداثة إلى مجرد سياق القرون بدرثيبها الألى 
العهيد ‏ عصر قديم تعصر رسيط فعصر حديث. وقد أصاب 
علال الفاسى حين كتب لجيلنا محذرأ من الخلط بين 
العصرية والمعاصرة: 
إن الحياة حركة؛ والحركة نقتضى أمرين 
أساسيين: المتابعة فى السيرء والاننقال من نقطة 
إلى أخرى. وكذلك هى الحقيقة؛ فإن الإنسانية 
سائرة دائما لا نعرف الوفوف؛ ثم هى تنتقل من 
حالة إلى غيرها دون مبالاة بما يريده الناس أو 


ااا ااال 


يعتبروله . ومتابعة السير لا تعنى دائما أنها تتقدم» 
ولذلك فليس هناك نقدم حتم على خلاف ما 
كان سائدا عند مفكرى القرن الناسع عشرء 
وانشقالها يعنى التطور» ولكن التطور يكرن إلى 
أعلى وإلى أسفل. وإذن فقد نصل فى العصر 
الحاضر ألناء سيرها وتطورها إلى أقصى ما يمكن 
من التقهقر الذى لا تغلى عليه معاصرته لهذا 
الجيل أو ذاك؛ كما أن حركتها التاريخية لا 
نستطيع أن تهئ لنا مختلف المظاهر الثى مجدها 
أنوى الطبانا على المصربة التى نريدها من 
أحدث أنراع التفكير والتنظيم7١‏ , 
وكان أبو حيان- قبل علال الفاسى - على وعى بمكر 
اللنظ : ربمطارق الاشتقاق والمقابلة والتكرار الثى نبعج المعنى » 
ونزج بشبهات الخلط بين المفاهيم. رحول رغبئه فى الحد 
من ثلك الأفات تدور معظم أسئلئة؛ كسؤاله فى (الهوامل 
والشوامل) ؛ 
«لم صار الرجل إذا لبس كل جديد قيل له: خخذ 
معك بعض ما لا يشاكل ما عليك ليكون رقاية 
لك ؟ 
وعلى ذكر المشاكلة؛ ما المشاكلة؟ والموائقة, 
والمضارعة؛ والممائلة» والمعادلة؛ والمناسبة ؟ 
وإذا وضح الكلام فى هذه الألفاظ وضح الحق 
أيضا فى المخالفة والمباينة والمنائرة» والمنايذة 220١‏ , 
وأبو حيان يطرح بعد ذلك مسألة أخطر على مناظره 
الفيلسوف مسكويه؛ ذلا يجد لديه إلا الازدراء؛ وسفى سؤاله 
هذا بلا جواب؛ 
دما مبدأ العادات اشتلفة من هذه الأم المتباعدة! 
فإن العادة من عاد يعود» واعماد يعثاد؛ فكيف 
نزع الناس إلى أرئلها وجروا عليها؟ وما هذا 
الباعث الذى رتب كل قوم فى الزى؛ وفى 
الحلية؛ وفى العبارة؛ والحركة؛ على حدرد لا 
يتعدونها؛ رأقطار لا يتخطونها ؟:7 . 


التعامل مع الحدالة 


ويحيلنا مئل هذا النساؤل الطليق الدقيق إلى الجر الفكرى 
الذى استنشق هواءه أبو حيان. لفد زالت فى أيامه مركزية 
الإمبراطورية الإسلامية؛ نفككت الخلافة إلى دويلات؛ رلم 
يق للخليفة العباسى إلا بغداد وملحقائها؛ على حين استقفلت 
البصرة رواسط؛ وسيطر بنو بوبه على الرى رأصفهان؛ كما 
قامث الدولة السامانية فى حراسان وما وراء النهر لم خلفئها 
الغزئوية بالهند وأفغانستان؛ وحكم الإخشيديون مصر والشام 
وثلاهم الفاطميرث قادمين من المغرب» وعضعت اليمامة 
والبمن للقرامطة» وثتعددثك الحملات على الحدود مع الررم . 
وقد أدث تلك الحركات السياسية الانفصالية ‏ على عكس 
المفروض - إلى إخخصاب حضارى؛ نتج عن انصال الأجداس 
فى منطقة جغرائية شاسعة؛ تداخلت على رقعئها مصالح 
الناس ونطورث وتزايد الشفاعهم المشثرك بالتنقل والشبادل 
الاجتماعى والنقافي؛ فالسامائسوك والبوبهيوك من الفرس» 
والإختشيديون والغزنويون سس الترك » والحمدانيوك والفاطميوك 
والأموبون فى الأندلس من العرب» وجميعهم - يتعاملوث 
باللغة الصربية وينتشمون إلى الإسلاء'؟؟. وتنافس الأصراء 
الجدد» فى هذا العالم العربى المتقطع المتواصل؛ على اجتذاب 
الكتاب لوزاراتهم » وتفاخخروا بتألق الأدباء والعلماء فى 
حاشيانهم . 

تبدأ سيرة أبى حيان الترحيدى بتجسيم تلك الظاهرة 
الحضارية فى شخصه١‏ إذ يرجح بعض مؤرخيه أنه ولد 
بنيسابور؛ بيئما يقول بعضهم الآخر إنه ولد بشيرازه ويقول 
غيرهم إنه وأذ. بواسط ؛ فضلا عمن ينسبوئه إلى بعداد] 


وسوف يتجلى ذلك الشمرل المكالى الرمزى» فى صورة 
لفافية حقيقية هى تطلعه الجارف فى شبابه نحو معرفة 
موسوعية: وانطلاق فكره إلى أقصى ما يستطيع بلوغه من 
مدارج السقل الإنسانى. وأعانته على الإيغال فى مجالات 
البحث؛ وعلى الانتهال من موارد العلم المتباينة ٠‏ أدواث توفرث 
منذ الفرن النالث الهجرى؛ وأشواط قطعها أسائذئه من قبله؛ 
إذ كانت الأذهان قد استوعبت فلسفة اليونان وعلومها من 
خلال العرجمات المنهجية التى أصدرتها منظمة :بيت 
الحكمة؛ - مؤسسة المأمون الشهيرة؛ ولا ننسى أنها أكملت 
ما سبقها من نشاط الرشيد والبرامكة فى ذلك الميدان. هناك 


افا 


أنور لوقا 


.نبغ فى نفل المراجع العامة وأصول المعارف العقلية قسطا 
ابن لوا وحدين بن إسحاق وتلاميذهما. فازداد ثراء المعاجم » 
وانتتعش التأليف لا فى مواد النحو والبلاغة والففه فحسب» 
بل فى الطبيعيات والتنجيم والطب والسياسة والعاريخ وتقويم 
البلدان والمنطق والفلسفة, 


عددما تلعقى الحضارات: 
مرسرعية؛ تكامل ؛ ميزان. 
يمثل أبو حيان هذا الشفتح على المعرفة بجملئها 
رتفصيلها. نقد حصل من العلوم تغصيلا مكنه من تصنيفها 
وإيضاح وظائفها: والتمبيز فى مشروعه الدراسى الطموح بين 
الكلى والكل: إن الكل متأخر عن أجزائه؛ والكلى مثقدم 
على جزئيانه»!*2. هكذا تعلم من أبى سليمان السجسثانى 
المنطفى ‏ أكبر علماء بغداد وكان مربيا محنكا يحسن 
ندريب مريديه على التفكير المستفل. أحبه أبو حيان فواظب 
على مجالسه وأماليه؛ وصحبه فى نزهاله الخاصة. وأفاد من 
منائشة يحبى بن عدى الملقب بالمنطقى أيضا. أما النحوه فقد 
نلقاه على السيرافى والرمائى؛ والفقه الشائعى على أبى حميد 
المروروذى وأبى بكر الشاشائى . ونعج مؤلفاته بأسماء المفكرين 
والملماء الذين خالفهم وحلل شخصياتهم كإسحاق بن 
زرعة؛ وابن الخمار الطبيب؛ ومئى بن يوئس ؛ وأبى الحسن 
المامرى» وأبى النفسيس الرياضى؛ رأبى الوقاء المهددس» 
ونظيف؛ ومسكويه. لم ارتفع فى آخر حياته بالبحث العلمى 
إلى مراتب التصوف. لذا يستهل ياقوث نعريف التوحيدى بأنه 
اشبخ فى الصرفية) لم يضياف: 
«وفيلسرف الأدباء وأديب الفلاسفة؛ ومحقق 
الكلام ومتكلم الممقفين... فرد الدنيا الذى لا 
نظير له ذكاء رفطنة وفصاحة ومكدة. كثير 
التسحصيل للعلرم فى كل فن حفظه؛ واسع 
الدراية والرواية» 0 , 
ومثئل هذه الشهادة بتفرد التوحيدى إئما تقاس بقيمة 
عصره - وهو المصر الذهبى للشقافة العربية الإسلامية ‏ 
وبقيمة معاصريه الواقعين مثله تاريخيأ بين الغارابى وابن سينا 
ومنهم؛ إلى جانب من ذكرناء أعلام كالخوارزمى والصولى 
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وى الفرج الأصفهانى رأبى امحاسن'التنوخى رأبى منصور 
التعالبى وأبى زكرها الرازى» 
ويتوسم الترحيدى فى ١‏ الفلسفة ؛ اجتماع أغراض صائر 
العلوم التى تصدى للإلمام بهاء على ما يظهر من استشهاده 
بقولة أسثاذه أبى سليمان المنطقى: 
١إنها‏ بحث عن جميع ما فى العالم ؛ ما ظهر 
للعين؛ وبطن للمقل؛ وما ركب بينهما ... من 
غير هرى يمال به على العقل؛ ولا إلف يفثقر 
معه إلى جناية التقليدة 9" , 
إن تعطش أبى حيان إلى إدراك ٠‏ جميع ما فى العالمه 
إدراكا موضوعيا إنما بنطوى على احتفاله بمختلف الأم التى 
بعشرف بتساوبها أساساً ثم بأصالة كل منهاء كما بقول فى 
«الإمتاع) ؛ 
«اشتركت الأم فى جميع الخيراث والشروره 
ونى جميع المعانى والأمور؛ اشتراكا أتى على 
أول التعاوث ووسطه وأخره: ثم استبدث كل أمة 
بقوالب ليست لأختها؛ واشتراكهم نيها 
كالأصول واستبدادهم كالفروع:0 , 
ونا كانت ضالته هى الحكمة فقد وججدها موزعة ببن 
شعرب الأرض بصررة متكاملة الطرافة ٠:‏ نزلت الحكمة 
على ردوس الروم؛ وألسن العسرب؛ وقلوب الفسرس؛ وأبدى 
الصين: (21. كأن الأم تؤلف جسماً واحدا. وه لأن العالم 
منوط بعضه يبعض» ومنسوب بعضه إلى بعض » ومقيس بعضه 
على بعض»؛ فقد تولى المنطق وظيفة تنظيمية لأزمة؛ قهو: 
ألة عند أربابه كالمبزان يزئون به كل مخثلف 
فيه؛ ومئفق عليه. ولبس فبه كفر ولاجهل؛ ولا 
دين ولا مذهب ولا نحلة ولا ملة» وإئما هو 
نصفية المعانى وتيقية الألفاظ0" 3 , 


المنطق ومحاسبة اللفة : 
التوحيدى رائد الألسنية : 

وهكذا يفضى به المنطق إلى محاسبة اللغة. فلم يكن بد 
لأبي حيان التوحيدى - وهو يعيش فى عصر أخخدمار فكرى 


لل ال هه 


وإنضاج عقلى؛ ومقارنات مذهلة بعيدة الأطراف؛ ونفاعل 
متواصل بين المعارف المتشابكة ‏ من البحث أرلا فى اللغة؛ 
مادة الكلام وأداة الإفهام . فالمعائى عالقة بالألفاط التى تنشئع 
الجمل المميدة. والألفاظ متوالدة منعشرة؛ خخلابة بجرسها 
تجاورهاء وما أبسر أن تودى بنا إلى مزالق الإيهام والليس 
والمغالولة! ١١‏ لذاء البرى أبو حيان للتحفيق والتدقيق فى 
اللفة؛ رأراد تمحيص «الاشتقاق رأصوله؛ والتصريف وأبنيته 
والوزن وأمثليه:” 211 . لقد أثار قبل الجرجائى إشكال ؛ المعنى 
ومعنى المعني)217, رأهاب بالمنطق والنحر لضبط الفنوضى 
الكلامية : 

«نأما الكلام على الكلام فإنه يدور على نفسهء 

وبانبس بعضه ببعضه. ولهذا شق النحو وما أشبه 


النحو من المنطق؛ وكذلك النشر والشعرم 117 , 


ويقف أبو حيان التوحيدى فى طليعة اللغوبين امحدثين 
الذين يعيدرن النظر فى الموروث من البلاغة؛ بنزعهه إلى 
تلبل العلاثة بين النحو والمنطق؛ وتجريب افتراضاتهما بغية 
تعرف مسار المعنى فى اللفظ وقى التركيب. إنه يتعامل مع 
اللغة تعامل أهل اليوم؛ منذ يسلط أول أسثلئه فى (الهوامل 
والشوامل) على موائع الشفافية اللغوية؛ محاولا إسقاط ذلك 
القناع الذى يصائعه المتكلم درن أن يتعمد التقنع. وبطرحه 
إشكال المصطلح١‏ أى دوضع الأسماء الدالة بالسواطق... 
وتأليف الحروف التى تصير أسماء وأفعالا وحروفا بالاثفاق 
والاصطلاح؛ سبن أُبو حهان مؤسس الألسنية الحديثة فردينان 
دى سوسير الذى طلع علينا فى الفرن العشرين بالعمييز بين 
الدال والمدلول فى اللفظ؛ وبين اللغة لسانا والقول خطابا 
ونصاء ونبهنا إلى اعتباطية العلامة وتعسفها. على تلك 
المباد شيد الألسنيون فى المعاهد الغربية ‏ لأبناه جيلنا - 
مداهج التداولية وجدلية اللغة (©ن728:19ع058 13)؛ والسيميائية 
الجديدة (عناو !861510 هآ)؛ وعلم السرد (08521010816 8آ) ؛ 
إن فى سؤال أبى حيان هذا الاسعهلالى «ما الفرف بين 
الد.رض والمعنى والمراد؟) حدسا صادقا بالدراسات المفصلة 
التى نستغرق حاليا لفيفا من اللغوبين. 

لفد صدر أبو حيان فى ذلك عن وعيه بمجانبة مقصودة 
إذا نرشى الدقة فى الكلام. وتلك مثالية الأديب الحق الذى 


التعامل مع الحدالة 


يتحرج من المفادعة؛ ولو كانت مخادعة اللغة العامة الشائعة 
فى أفواه الناس وأسماعهم؛ التى يرددها هو كسائر المتخاطبين 
للإبلاغ والإعلام. ربدفمه تخرى الحقيقة إلى حد أن يسأل؛ 
«العرب لؤنث الشمس؛ ونذكر الفمر؛ فما العلة فى 
ذلك ؟:2180, وبدهشه أن الاسم الفرد يدل على معان كثيرة» 
فيستعيد قول أبى سلبمان المنطقى عن العقل: «اسم العقل 
يدل على معان؛ وتتقسم تلك المعائى إلى أقسام بحسب ما 
ينفسم كل ذى عقل»؛ ويستخلص أن «الواحد! فد يشير إلى 
كثرة تند عن الإحصاء؛ 

والواحد اسم مشترك يدل على معان كشيرة... 

ويكرن مبدأ العدد الذى هو جمع الوحدات».٠‏ 

ولسبة كل واحد إلى ما ه130 , 

مكذا يلاحظ أبو حيان؛ فى الكلمة؛ تعددية أجزاء المنى 

(416ونراط). وهذه من المسائل التى تدور عليها من حولنا 
مباحث لغوية منبثقة عن الألسنية. وبالأمس لم يفطن مؤرخو 
أبى حيان إلى أنه يحسمل هذه الظاهرة اللشوية فى منطوق 
اسمه؛ فهر (الترحيدى؛ لا نسبة إلى أهل التوحيد - كما 
زعم ابن حجر فى (طبقات الشافعية) - بل لسبة إلى و 
من التمر؛ تمر التوحيدء الذى كان يبيعه أبوه في شوارع 
بغداد. إن الوحدة فى اسم أديينا تشتمل على جمع! 


بين التعددية والششائية 
أو سداجة الاستفهام ا متفجر 

وتلح صيغة الجدمع على عنارين كتبه؛ من (البصائر 
والذحائر) ؛ ومن (الهوامل والشوامل) إلى (امحاضسرات 
والمناظرات)؛ و (الإشارات الإلهية) و(المقابساث)... كأن 
تعددية الأم والحضارات, العى أدث إلى كشرة المسارف 
والعلوم؛ قد أصبحت الإطار الطبيعى لتحركه الفكرى. وهذا 
مهاد الحدائة كما نراه عند بزوغ عصر النهضة الأرروبية من 
ترحال أبنائها نى فجر القرن السادس عشر- للاطلاع على 
مصادر المعرفة. ولقد تدارك أبر حيان مقدما تراجع من 
سيضيقون من بعده دائرة المعرفة ويفُصرون مفهمم العم 
كالخطيب البغدادى صاحب (تقبيد العلم) على مفهوم 


ا 


انور لوقا 


«نفل الحديث وشسروط روايئسه23110؛ فكتب فى 9رسالة 
العلوم؛ إن «الملم بالألف واللام لا بخص معلوما درن 
معلوم!18, 
وصمسهم التعسددية - إذا حساولنا اخمتزالها إلى أدنى 
حدودها ‏ هو مقابلة الرأى والرأى الآخره أى صب الحوار 
فى بوئقة الثنائية. وكثيرا ما يحيل أبو حيان التعددية ‏ فى 
عناوبنه - إلى طرفين بناقشان شتى مواضيعها. وأبلغ مثل على 
ذلك نسميته كثاب (المفابساث) بجمع المؤنث السالم؛ فما 
المقابسة ؟ اللفظة اسم مفعول لفعل قابس» رصيغة المفاعلة 
تفيد المشاركة والمشاطرة! أى ثنائية المقابلة؛ الئى بصورها من 
جانبين؛ نداول الشرط وجواب الشرط. وهى مشتقة من فعل 
انبس) أى أخذ شملة بطرف عرد له يقربه من نار موقدةء 
واقتباس العلم هنا فقد شاع نشبيه العلم بالثور أو اللهب - 
يتواصل بشكل مزدوج؛ إذ إن كلا من طرفى المحادئة يقتبس 
من علم صاحبه أر يقدم له ما يقئبسه. وعلى وزن المقابسة 
تخير أبو حيان المزانسة فى نسمية كتابه الشهير (الإمئاع 
والمؤانسة) الذى سنفتحه فيما بعد. 
ولنقف أولا عند (الهوامل والشوامل). هنا كننابان فى 
كثاب واحد. مجموعة من الأسئلة طرحها أبر حيان على 
مفكر مثاز من فلاسفة عصره هو مسكوبه؛ وأببت إجابانه. 
خمضع الجمع لنسل الثنائية. والأسثاة مدلاحقة تكاد تبلغ 
المائئى سؤال؛ بعضها جوهرى وبعضها تفصيلى؛ تشبر 
مرضرعات أخلاقية أو اجتماعية أو لغوية أو طبيعية أو طبية أو 
نفسية أر اقتصادية. لا يكفى أن نستخلص من قراءتها أن أبا 
حيان شخصية فلسفية «طلمة؛ كما يقول أحمد أمينء فإنها 
ندلنا فوق ذلك على أنه صاحب مبادرة فكرية جريكة؛ ومحاولة 
لتغيير حدود المعلوم » يتعقب السبب الخافى . يككتب مثلا: 
«فال المأمرن وإلى لأعجب من أمرى, أدبر أفاق 
الأرض وأعجز عن رقعة» - أى الشطرغ - وهذا 
معنى شائع فى الناس؛ فما السبب فيه؟ فإنه إنما 
عجب من خفاء المبن120. 


ويئق السائل فى إيجابية المعالجة للموضوعات:؛ لذا يفتنص 
شكل الأسلوب الحوارى. 
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والحق أن إلفاء أى سؤال هر طرح لمضمون صعين» 
بصرف النظر عن صياغته الاستفهامية. قمع السوال قسم 
خبرى» وإفادة عن معنى خاص هو بؤرة الترضيح المطلوب, 
بل إن تشكيل نص السؤال؛ أو تنظيم مصاريع القضية؛ هر 
الذى يحدد نواحى الرد» وبرسم للمجيب المستقصى مواقع 
خطاه؛ ويدفعه إلى النظر فيما لم يمعن فبه النظر من قبل. أى 
أن نوجبه السؤال نوجبه للجواب. ويعترف بذلك مسكوبه 
قائلا: 


#رليس للمجيب أن يقسدرح السؤال وينظم 
الشكوك؛ ولأجل هذا اضطررت إلى الكلام فى 
جميعها على حسب مراتبهاو22, 
بحل لناء إذن؛ أن ننعت أسكلة أبى ححيان بالشوامل بدلا 
من نعشها ‏ تواضعا ‏ بالهوامل"١'2.‏ نما هى بالأسئلة 
السطلحية أو الشافههة؛ ولو امتنع مسكويه عن الإجابة على 
بعضها؛ جزئيا أو كليا - فهذا شأن رزائئه ووقاره؛ والدلبل 
أيضا على حدوده المعرفية. أما أبو حيان فشديد الوعى 
بالمفارقات؛ متلهف إلى حل ألغازهاء يريد أن بطمئن على 
استهدافه أقصى أماد البحث؛ 


«هل يجوز لإنسان أن يعى الملوم كلها على 
افتنانها وطرفها؛ واختلاف اللغات بها والعبارات 
عنها؟ فإن كان يجوز فهل يجب؟ وإن وجب 
فهل يوجد؟ وإن كان وجد فهل عرف؟ - رإن 
كان جائرا نما رجه جرازه؛ وإن كان يستحيل 
فما وجه استحالئه؟ فإن فى الجواب بيانا عن 
خفيات العالم:!؟1), 


ولعل أبا حبان بعنى بالهوامل أنها أسلة غير تقليدية, 
واستفهامات هامشية. وبذلك تنتقل معه من صعيد التواضع 
الخلقى إلى صعيد الفكر الموضوعى؛ رنشهد كيف يطرح 
إشكال النسبية؛ وكيف بشكلك فيما جرث عليه المصطلحات 
المعتادة من إضفاء قيم مطلقة على اعثبارات جزئية أو مزاعم 
غير مستوفاة منطفيا؛ ولا بحسن السكوت عليها. رقد يفضى 
لون من الأسئلة «التداولية ‏ الثى تستدعى الإجابة بنعم أر 
لا- إلى ذم الممدوح أو مدح المذموم أو المحفظ على 


سسا مم 


الأحكام المطلقة الشائعة. كما أن هناك طبقة خاصة من 
الأسيلة غير المباشرة الثى تددس فى صلب القول؛ كأنها 
استدراك عابر؛ يصحح تصور قضية من الفضابا نصحيحاً 
عفوياً. رثى صيغ الالشماس أو المناشدة أو التشمنى» أو طلب 
النصبحة بصدد أمر معين؛ يتستر الإعلام أو الإعلام المضاد. 


... بل يدسثر الإلزام أحياناً. لأن السؤال يتخذ أهميئه من 
علانئه بالجواب. فعن طريق الأسئلة ‏ وهى اسشفهام 
مرضوعى فى ظاهره . يخاطب أبوحيان ممثلا للفكر الرسمى 
9 عصره هر مسكريه الذي كان خخازك الكتب لعضد الدولة 
وخازك بيت المال» ويدعوه إلى الالتزام. وما استعدراج ذلك 
المسؤول إلى المخوض فى إشكالات الإنسان والمجتمع إلا مملية 
لموثفه؛ وكشف عن كامن نواياه؛ وحث له على الاضطلاع 
بمسؤولية ثترتب علبها الموائب. هذا إلى جانب ما ينم عنه 
تعجب السائل نفسه أمام الظواهر الئى تستوقفه! إذ يفصح 
شخصياً عن تطوره المعرفى ٠‏ 

رهكذا ينعفد حوار غزير الدلائل فى شكلية مسراء. كأن 
الطرفين بلعبان الشطرغ؛ «فإن لكل ضربة يتغير بها شكل 
الشطرن ضربة من الرسيل مقابلة لها»""". وعفرك المتحاورين 
من نقطة إلى نفطة ينتج اثثقالهما إلى مكاث مسحاه مسحاً 
معرفياً؛ رأصبح أنسب حبز يشمل راقعهما الفكرى الذى 
طلما عليه معاً. رههنا التجديد؛ أى إعادة تصنيف القيم 
المعرفية , 

إن الشكلية الاستفهامية من أمجع وسائل البلاغة والمنطق 
فى إحداث التقدم المشئرك نحو حل لقضية يتقبله طرنا 
البحث؛ وهى السبيل إلى الخروج من ركود كل منهما إذا 
هر ظل مصرا على سابق رأيه وعلى الجهل بخبرة نظيره أو 
مناظره. وفى سيرهما معأ قد يقع الحافر على الحافر كما 
كانت تقول العرب؛ ولكن مادية هذا التعبير تنافى ثنالية 
التقدم فى المسيرة. إنما الحوار فعل قوامه ححق الاختبار وعلاقة 
المشاطرة. فالإجابة من شأنها أن تتضمن حصيلة المقارئة بين 
ورجهة نظر السائل ووجهة نظر المجيب: وذلك الشتمحيص 
المتبادل هو الذى يفضى إلى وضع مستحدث من 
المعرفة . 


التعامل مع الحدالة 


فى إجراء الحوار؛ إذن» تكمن المقارلة المرجعية الحائزة 
على تجديد الفكر؛ بتحربك الرأى مع نسبته؛ لتوسيعه أر 
تشذيبه؛ لأن الحوار «ميزان؛ أى إهابة بالعقل أساساً. ولن 
نصعد إلى محاوراث أفلاطون؛ وفن سقراط فى نوليد المعالى 
بمشافهة مناظره؛ وإنما سنهبط نحو إمام الحدالة فى عصرناء 
رفاعة الملهطارى؛ وهو الرحالة الذى فرضت عليه المقارئة 
فرضاً, وشبهها فى (تخليص الإبريز) مرار ؛بالميزان!!؟2. هو 
ذا يوجر خلاصة لجربثه الحضارية فى آخر كتبه (المرشد 
الأمين للبياث والبئين) قائلة: 


«فالمقل فى الإنساث هر الجزء الناطق المشفكر» 
وهو عبارة عن قوة روحانبة نورائهة درك ما له 
رجود فى خسارج العبان أو فى الأذهان على 
حفيقته: رندرك جميع العلافاث والمبايناث فى 
الخاطبات والحاورات 1800 , 


نحو دور المثقف ! 


ونعرف أن الطهطارى يمثل تطور وظيفة الأديب فى, 
المصر الحديث؛ فهر يكتب للناس - للبنات والبدين هنا أى 
لشباب الأمة ‏ بعد أن كان الأديب فى الماضى خادما للأمراء 
أ نبا للأعيان؛ يديج رسائلهم وينظم ويثر فى مدحهم ليفوز 
بعطالهم. ولم يستعد عهدنا بشوقى اشاعر الأمراء»؛ وقجل 
«أمير الشعراء»! إن ول الملهطاوى ندريجيا عن مدح ١رلى‏ 
النعمة وانصرافه إلى تربية مواطنيه وتنوير عقولهم؛ دلبل على 
ظهور !المشقف؛ فى مجتمعناء كما سبق أن ظهر ثى 
الجتمعات الغربية؛ ولاسيما فى زَىّ «فلاسفة) عصر التنوير 
الذين مهدوا للثورة الفرئسية ‏ ورجحوا على ما كانوا ينالوث 
من جوائز املك والأمراء والنبلاء مصالح الشعب فكتبوا 
سرا أو علانية ‏ لتوعية الشعب بحقوقه؛ ونشروا لتعليمه 
ضمن ما نشروا «دائرة المعارف» الشهيرة التى رأس مخريرها 
ديارو وشاركه فولتير و روسو وكوندورسيه -17/601 ,510601 
001007 ,لمق556لا 180 .. وقد تألر الطهطارى بهم 
وبشلا ميذهم روعناق 106010 قعنآ) . ويدهشنا أبوحبان إذ يرفع 
أمام أنظارنا - قبل عشرة قرون ‏ وجه «المدقف؛ الحديث 
المعئد بفكره الثاثر على امتيازاث العظماء. 


ا 


أأسور لوقا 


الوراق: صفحة حضارية مجهرلة! 


ذلك أنه كان بشسشغل وراقاً: يرئزق من نسخ الكتب 
وبيعها. وتلك مهنة مضنية مرهقة؛ غير مجزية مادياً؛ رلكنها 
ضمنث له الاستقملال إلى حد ماء وأشبعت قبل كل شع 
نهمه إلى الاطلاع والمعرفة. فقد انكب على تقليب الكتب. 
قرأ بل نسح وراجع واسشوعب الكشير مما ورد فى بطونهاء 
ولتهم كل ماراج فى مجتمع بغداد من الرسائل 
والترجمات والأخبار. وامتاز أبوحيان بجمال الخط؛ وبدقة 
النفل لدرابته بالتصحيف والتحريف. واشتهرت عنايته الخاصة 
بمؤلفات الجاحظ؛ وهو يذكر أن ابن سعدان قد استنسخه 
(كتاب الحيوان) . 
وكما ورّق أبوحيان لصديقه أبى الوفاء المهندس؛ نسخ 
الكثير لزيد بن رفاعة الذى كان يخلبه نقش الحروف: 
«ويزعم أن البساء لم تنقط من مح واحدة إلا 
بسبب )2 والعاء لم ثنقط سن فوق اثنتين إلا لعلة؛ 
والألف لم تعر إلا لفرض900", 
ونلمس تمكن أبى حيان من صنعة الوراقة فى جوابه هذا 
الفنى حين تلهف ابن سعدان على قراءة مسودة إحدى 
رسائله: 
- نلك جرع فى دست كاغد فرعونى. 
وشرح هذه الكلمات الغريية لم يستغرق من أحمد أمين 
وأحمد الزين ‏ ولهما الفضل فى نشر (الإمتاع والمؤائسة) ‏ 
مسوى سطرين على هامش الدص؛ مع الإغضاء السام عن 
مضمرد السياق الذى أملاها وجارر بينها 159 , إنها ألفاظ 
معربة حمل بصمات فارس والصين ومصرء إشارة إلى مراحل 
استكشاف الإلسائية صنع الورق واستخدامه وتداوله. واختراع 
الورق فتح من أعظلم فتوح الحضارة؛ لا يضارعه إلا اختراع 
المطبعة التى هى ابئة الورق» وبها تقشرن الحداثة ويؤرخ بزوغ 
النهضة الأوروبية. ومن المذهل أن علمنا بالورافة وأهلها قد 
الحسر من ذاكرتناء مع أن صنع الورق بأيدى العرب كان 
نصلاً من أشهر فصول قصة الحضارة. فقند عرفت أوروبا 
الورق عن طريق العسرب؛ واستوردته منهم ‏ فى حيساة 
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التوحيدىي - ونعئت للك المادة الجديدة علسها ١بالورق‏ 
العربى. وإزاه سكوت تواريخ الأدب المقررة فى مدارسنا عن 
حديث «الورق العربى؛؛ فقد يئعين علينا أن نروى وقائع ذلك 
الإسهام النمجيد الذى بثنا تمهله؛ ولكن ليس هنا مجال تلك 
الرواية . 


حسبنا أن نححدد توصل العرب إلى أسرار ذلك الفن 
- الذى ابتكره الصينيون فى القرن الأول المبلادى ‏ بسئة 
17ه/51/ام, على إثر الممركة التى نشبت بين خمان 
طشقند وحلفائه العرب من ناحبة و بعض قبائل التركسئان 
وحلفائهم الصينيين من ناحية أخخرى؛ وانتسر فيها صاحب 
طشقيد نتعقب أعداءه حئى حدود الصين؛ وانئاد من 
الأسرى الصينبين إلى سمرقدد من أدخحلوا صناعة الورق فى 
العالم الإسلامى للمرة الأولى. رفى عصر التوحيدى يشجر 
التعالبى ‏ النيسابورى مثله فيما يقال وقد عاش فى خراسان - 
إلى نميز مدينة سمرقند بإنئاج هذا الورق الذى حل محل 
لفائف البردى المصرى (حجم الملومار): ومحل رقع الجلد 
الضيقة التى كان يكتب عليها القدماء. وانتقات صناعة 
الورق إلى بغداد سنة 118ه/46/ام؛ ومنها إلى النهامة 
وصتعاء, ودمشق والقاهرة لينل" وغربا حثى مدينئة فاس التى 
دارت فيها مثات الأرحية تطحن الخرق المعجونة بالماه ‏ على 
الطريقة الصينية ‏ وما الورق إلا محلولها يجفف على الألواح 
فى الشمس ويصقل بالنشا. ثم اسشوطن الورق العربى أرض 
أوروبا بمدينة شاطبة الأندلسية. وظلت أوروبا نسكوره ذلك 
الورق حتى الفمرن الدالث عشر الميبلادي؛ حين اقئبس من 
العرب أسراره مار [يطالبون أذكياء؛ أجادوا تصنيعه فى 
بلادهم بطواحينهم المتطورة؛ وأفلحوا فى خفض أمعار تكلفتة 
وتصديره للفدة 


الحروج من نفق الذاكرة إلى أفق الكتابة 

كان التوحيدى؛ إذن؛ ورانا فى أوج عصرر «الورق 
العربى؛. ولا ينبغى أن نهون من أثر ئللك المادة التى طرأت 
على المجمشمع العربى حين ثرامث حدوده؛ ووائق إنناجها فى 
سمرقند - منذ قرئين خليا ‏ قيام الدولة العباسبة وبناء بغداد. 
نقد أدى ظهور الورق إلى طفرة حضاربة نقلت العرب تارييخيا 


ل سويت 


إلى عهد الندرين. سس لديهم نمط معرفى جديد؛ ولم بعد 
ركولهم إلى الذاكرة ركونا مطلفا. لاحظوا ما يشوب الذاكرة 
من ثقوب النسيان» وما يعترضها من مزالق النواطؤ والتنافر فى 
النقل بين أجيال عبرث إلى غير رجعة؛ فضلا عن خطر 
وفرع الذاكرة فيما ينصبه دونها مكر الرواة من فخاخ التحوهر 
و التنافض. لم يعد العلم بالمعلوم ليارا يجرى فى مسارب 
السماع والمشافهة فحسب: وانغلاما على رؤية محلية تخصر 
الأبصار فى التطلع إلى الوراء. فبإقبال الورق على المسلمين 
وإقبال المسلمين على الورق؛ نزعت الخواطر إلى التحقيق 
والبحث؛ ونشط الكأليف والتسصنيف. تمكن من ثدرين 
الحديث وثبويبه البخارى ومسلم وأبوداود والترمذى والنسائى 
وابن ماجه. وفى إقامة البخارى لم وفانه سنة "8؟'ه/* 1م 


عند بعض أهله بقرية خرننك ‏ على بعد فرسخين فقط من | 


سمرقدد - ما يصور شدة افشراب من مصدر الورق؛ ولو أن 
مدبئة بخارى ذاتها لا تبعد كثيرا عن سمرفند. وإلى جانب 
كتب الفقه والتفسيرء بدأ الاهتمام المنهجى باللغة؛ واستخدم 
الخليل بن أحمد جداذات الورق لوضع أول المعاجم. ولم 
يجد سيبوبه خيرا من كلمة (الكثاب؛ عنوانا لتأليفه في 
البحر؛ فوظيفة المكتوب هى تثبيث القواعد. وبتراكم المجموع 
سس مواد الموطسوع الواحد» حلث مجلداث متماسكة مرئبة 
محل الصحف النادرة المبعثرة التى حملت فيما سبق شذراث 
مقتضبة من الأخخبار والأحكام. وتعددث الخطوطات للتعريف 
بالطبقات؛ ولتسجيل التواريخ: ولتفويم البلدان. 

ولولا توفر الورف» ما استطعنا أن نتخيل أعمال الترجمة 
العظيمة التى أتمرها العباسيوث؛ ولا خخزانات الكتب الحاشدة 
فى ابيث الحكمة؛؛ ولدى العلماء والقضاة. ومؤلفات 
الجاحظ تشهد بطريقة «الكاتب؛ فى الاستقصاءء للإحاطة 
من ناحية بالثراث اللغوى والبلاغى العربى؛ ومن ناحية أخرى 
بمضموث ال مترجمات التى ندفقت فى عصره. هكذاء أرى 
المنقول والمعقول إلى الدفائرء وبات طلب المعرفة مرادفا طلب 
ضوابط التوئيق. فالجاحظ يندد بأولنك الذين الا يستندو 
من العلم إلى وثيسقف0, وكان يتردد على دكاكين 
الورافين فيكشريها للقراءة وإطالة النظر. ويروى المبرد أن 
«الجاحظ كان إذا وقع فى بده كتاب قرأه من أوله إلى آخرهء 


التعامل مع الحدالة 


أي كتاب؛؛ وشهانت على انتناء الأوراق المكتوبة» ولر 
مقطعة؛ فإن «فيها ما لايرجد إلا فيها»١1".‏ ومن فصوله 
المأثورة التى نشيد بفضل الكتب؛ تنبض هذه السطور بسعادئه 
لانطلاق العلم من قيرد الذاكرة» وبإيمانه أن عصر الورق فتح 
الأذهان على فنون الحكمة؛ وأذكى بها الحياة العقلية! 


وولولا ما رسمت لنا الأوائل فى كتبها؛ وخلدث 
من فنون حكمهاء ودونث من أنواع سيرهاء 
حتى شاهدنا بذلك ما غاب عناء وأدركنا به ما 
بعد مناء وجمعنا إلى كشيرهم قليلناء دإلى 
جليلهم يسيرنا؛ وعرفنا ما لم نكن لتعرقه إن 
بهم وبلفنا الأمد الأنصى بقريب رسومهم' ذا 
لحسر طلاب الحكمة؛ وانقطع سببهم عن 
المعرفة. ولو ألجينا إلى مدى قوناء ومبلغ ما تقدر 
على حفظه خواطرنا؛ وتركنا مع منشهى ممارئناء 
ما أدركفه حراسنا وشاهدته نفوسناء لقلت 
المعرفة» وفصرت الهمة؛ رضعفت المنة؛ ومانث 
الخواطر: ونبلد العقفل)20؟ , 


عصر النهضة قبل عصر النهضة 

والوراقوك هم الجنرد المجهولون فى حركة النهضة الفكرية 
الئى ازدهر بها العصر العباسى؛ وجعلت الثقافة العربية جزا 
من الثراث العالمى» لاسهما ومدرناتهم هى التى أمدث أررونا 
الناهضة فيما بعد بما احتجب عنها من نصوص الفلسفة 
اليونانية وعلومها. كانت دكاكين الوراقين» حول الجوامع ؛ 
ملتقى الأدباء والعلماء؛ «كالصالونات؟ الأدبية فى أيامنا. غور 
أن المؤلفين كانوا يمزجون هناك آداب المؤالسة بآداب 
المفابسة؛ ويتجاوزون قراءة الكتب إلى التعليق عليها والمشاركة 
فى تمنيقها. رعلى أيدى التحويين بالمتفلسفين؛ وخلطائهم 
من النساخ» ازداد ضبط اللغة المسطورة رتصحيح المعوث. ولم 
يكن أحرص من المؤلفين أنفسهم على إملاء كديهم 
ومراجعنها. فلا يضمن دقة المعارف والعبارة إلا التدقين في 
نفلها. ويقال إن يحبى بن عدى كان يتاع الور والأقلام 
واغحابر ليكتب بخطه رسائله الفلسفية؛ فينسخ مالة صفحة فى 
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ارارق ع ا اي 


بوم وليلة 2'؛ على حين كان سواه من الميسورين يستخدم 
فى بيته فريقا من الخطاطين الأجراء. 


والأن وند اعتدنا على المطبعة والمطبوع؛ نستطيع أن 
تتمثل كبف اضطلع الورانون لا بوظيفة «المكتبات» التى 
تبيع الكتب فحسب» بل بوظيفة «دور النشر؛ التى تعدد نس 
الكئاب. بالإضافة إلى ظاهرة نلاحظها فى شباب حركة النشر 
- شرقا وغربا- هى تعارن الناشر مع محقق النص القديم أو 
مؤلف النص الحديث. يتجلى ذلك التعاون بصورة رائعة؛ بعد 
سئة رون من زمن التوحبدى؛ عند اختراع المطبعة فى أورويا. 
نولقث إذ ذاك العلاقة بين الطانعين والعلماء امحقفين إلى 
درجة أن أصبع امحفق طابماء فلم يكن بد من مراجعة 
الأصول ونصحيح النطوطات فى لفتها البونالية أو اللانينية 
قبل تنصفيف الحروف. ولم يكن استيعاب المعارف واقتباسها 
ونئميتها لتلبية حاجاث الحاضر منفصلا عن نوثين نصوص 
التراث وطساعنها. لذلكء لا يدهشنا أن نرى بين وجوه 
الطابعين فى القسرن السادس عشر كبار أعلام النهضة 
- أمسرباك «اعدتمهم ومسانوس 08068 #لاه وإيراسم 
512 ورابليه والناءنان إلخ. ‏ عاكفين فى مطابع المان 
الأورويية الكبرى على اخمشيار الخطوطات الججديرة بالنشر 
وفحصها ثم تصحيح مارب المطبعة'!"". ولا يدهشنا مما بلغنا 
عن أبى حيان؛ وما نقرا فى كتابانه: أنه كان «الوراق» الذى 
ملك امشسصاص اللشوى اممايق؛ والباحث الذى درس 
الترجماث؛ رصنف العلوم وناقش أصحابها؛ والأديب الخبير 
ابثفاوث رقع الألفاظ فى السمع والمعاتى فى النفس :590 , 

أحاط أبوحيان بكل مقوماث الثقافة فى عصره. وليس 
كنابه الضحم (الذخائر والبصائر) ‏ وقد بلغ بخطه ألفى 
صفحة ‏ إلا ثمرة من ثمار تشقفه المصامى أثناء اشتغاله 
بالوراقة. فقد جمع فبه ‏ بمثابة «يومياث؛ فكرية طبلة خمس 
عشرة سنة ‏ مقتطفات استرعت انتباهه وهو يطالع شتى 
الكتب؛ وشذراث وقعث من نفسه المتحفزة للسؤال موقع 
الإلماع إلى جسواب أو السمادى نى الاستعفهاء؛ وأراد أن 
يستبقيها لبمعن فيها نظره ويتعمقها بالمقارنة والاستنشاج, 
ويسعشهد بها ويحتج في حلقات «شيوخ العلم رأرباب 
الحكمة وفرسان الأدب5770'؛ لاسيما وسوق الورافين كانت 
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المكان العام الذى اعناد أن يلتف فيه طلاب المعرفة حول 
علماء العصره كما بتوافد اليوم طلاب الجامعة على قاعات 
امحاضرات لسماع أساتذتهم. ود دأب هناك أبوحبان على 
الإصغاء إلى أوسع العلماء أفقا؛ وتسجبل أهم أحاديتهم؛ 
فهكذا يبدأ مقابسئه الأربعين : 


«قال أبوبكر الصيمرى لجماعة عنده ‏ ونحن فى 
طاق الخوانى بالوراقين؛ وقد ذهب به الول فى 
كل عروض؛ وجذيه إلى كل باب؛ العلم حياة 
الحى فى حسياته؛ والجسهل موت الحى فى 
حياته... والعلم كله نور وأثورة مسا أضاءك 
وسطع عليك وأسفر بك وجلا عن حقيقتك ..) 
إلخ. 


فيلسرف الأدباء أو مفهوم «الإنسان الكامل» 

هذه الموسوعية الشاملة ‏ وشعارها «لحو الدور - هى ثقافة 
الوراق أو ورائة اللنئف فى عصر أبى حيان وبيئقه. رقد 
اصطدم بهذه الموسوعية لاستكشاف عناصرها باحثون مدفون 
رغبوا فى نمبيز مذهب أبى حبان النوحيدى بين مذاهب 
الفلاسفة المحترفين كالكندى والفارابى وابن سينا. ومن الحن 
أنه ألف «رسالة فى العلرمة بين فيها رظيفة كل علم وفائدته 
للإنسان؛ من اللغة والنحو والبلاغة؛ والفقه والتفسير والسنة» 
إلى المنطق والطب والنجوم والهندسة. ولكده استعرض العلوم 
استعراض الأديب المنتفع بهاء العارف بجرهر مرضرعاتها 
وبتكاملها فى الاستجابة لملكاث الإنسان؛ وتنب مضاين 
التخصص. لقد استوعب المراجع المتخصصة ثم اكثفى 
بالإحالة إليهاء «مثل كثاب أقسام العلوم؛ وكاب اقتصاص 
الفضائل؛ وكئاب تسهيل سبل المعارف:7""). خط إِذ؛ 
إذا حاولنا أن نقارن رسالته فى العلوم بمناهج من نوفروا على 
تصنيفها نظريا واستقصوا فررعها ومباحفها اسنقصاء فنا 
كالفارابى والخوارزمى وابن النديم والنهانوى. ونخطئ إذا 
حارلنا أن نحلل مؤلفات أبى حبان بقصد إخصاء مصادره 
وتحديد ما نقله منها لتقدير ما أضافه إليها إضافة شخصية. 
وقد نوقف أخيرا عبدالأمير الأعسم عند ظاهرة #تداخل 
كلمات التوحيدى بكلمات هؤلاء الدين لقل عنهم»» فقال: 


عدح كلد ممع ل ب تت 


«وبالضرورة؛ تداخلت أفكاره بأنكارهم؛ حنى 
صار الباحث الدقين؛ مهما بلغ اقغدارا فى 
المنهج » لا يعحكم دائما بالأفكار فى اندمائها 
الحقيقى؛ أى ما كان لأبى حيان بالفعل» وما 
>يان له بالانتحال: وما “كان لغيره بالنص المعهود, 
أر ها كان لهؤلاء بالوضع والانتساب:580. 
إنما الأفكار تتعداخخل وتشفاعل وتواصل؛ ويستقبها 
أبوحيان من مظانها بنزعته النواقة إلى معرفة الإنسان وإنسانية 
المعرفة. ولا تنفصل عنده حكمة الفلسفة عن فطنة الشعر. 
نهر أديب لا بحصر عفله ثى مذهب فلسفى؛ بل يشأثر 
بالبلاغة أيضًا؛ ويتسمع همس العاطفة؛ ويلبيها؛ ولا يحرجه 
أن يسأل الفبلسوف مسكريه مثل هذا السؤال: ٠ما‏ معنى قول 
الشاعر؛ 


والظلم فى خلق النشوس فإن تمد 
ذاهفةفلملة لا يظلم"' 


فيحرس الفيلسوف من شطح الشعره وبلزم صراط 
المنملق المستقيم؛ ويجيبه: «الظلم انحراف عن العدل... وأما 
قول الشاعر «والظلم فى لق النفوس؛ فمعنى شعرى لا 
يحتمل من النقد إلا قدر ما يليق بصناعة الشعر. ولو حملنا 
معائى الشعر على تصحيح الفلسفة وتتقيح المنطنء لفل 
سليمه .. إلخ(3", من هنا نعث ياقوت أبا حيان بأدبب 
الفلاسفة وفبلسوف الأدباء. ورأى زكريا إبراهيم فى هذا 
النعث والمقروث» أصدق ثعريف به؛ فاتخذه عنوانا لكثابه عنه. 
ونمستطيع أن مجسمع ببن هذين الجالبين ‏ الفلسفة 
والأدب - ولوحد شخصية التوحيدى» إذا أطلفنا علبه كلمة 
من مفرداتنا الحديثة هى كلمة المدقف:”' 1 فالقراءة 
والكتابة - عند ذلك الوراق المرهف ‏ من تجليات امعباز 
الإنسان باللغة أولا: 

دفكل من تكامل حظه من اللغة... كان بالكلام 
أمهر» وعلى تصريف المعانى أقدر وازداد بصيرة 
فى تيمة الإنسان المفضل على جتميع 

الحيوان:!1 14 , 


التعامل مع الحدالة 


وامتياز الإنسان بالنطق ‏ أى استخدام اللغة - ينلوى على 
امتيازه بالعفل» فالمنطن من النطق: 

ويم للإنسان ذلك بخاصة قوة العقل الذى هر 

أنشل مرهبة الله تعالى؛ وأكبر نعمة له على 

العبد: وبه فضل الإنسسان على سسائر 


المحيوان1190, 
وبالمقل يهتدى الناس إلى خالق اللخليقة؛ «قالله منح العقول 
حتى يستضاء بنورها فى تصفح عالله9!؟ , 


إنسانية الإنسان؛ إذث؛ تقتضبه أن يدمى معارفه وأن يشتغل 
بالعلوم ٠مستفيدا‏ ومفيداء ومباحثا ومسئزيدا!؟؟). ومصداقا 
لتصربح مسكويه! 

إنه مأخعوذ على الإنسان الكامل بالعقل ألا بقعد 
عن السعى والطلب لتكميل نفسه بالمعارف» ولا 
بنى ولا بفثر مدة عمره عن الازدياه من 

العلر, ,لها 

كد << 


بمضى أبرحيان مستطلعا؛ يطرح أسئلئه بلا هوادة على 
كل من يشوسم لديه ججواباء وهو يطمح أن يحقن فى راقع 
عبشه مفهوم «الإنسان الكامل؛ ؛ هذا المفهوم الذى افتبسئه 
الفلسفة الإسلامية من الفلسفة الإفريقية؛ والذى سيفعل 
كذلك فعل المثل الأعلى فى فكر عصر النهضة الأوروبية 
المرادفت للحداثة. لقد قرأ أبر حيان وكتب وانطلق إلى مجاربه 
كلها تحدره الاستزادة من حياة النفس وحياة الحقيقة!!! , 


شيخه الجاحظ: «عقل غيرك تزيده فى عقلك» 

ومن الطريف أن التوحهدى عندما أراد أن ينهل من منابع 
الثقافة؛ اغترف أزلا وبغزارة من مؤلفات الجاحظ. فقد وجد 
فيها من تنوع الموضرعات؛ ومئعة التشويق؛ واتساع دائرة 
المعارف؛ مع الوعى والنفوذ إلى المعانى؛ والقدرة على تطويع 
اللغة لأغراض الجد والهزل؛ واغفاطية والجدل؛ مادقعه إلى 
اقتباس الكثبر من ذقراتها فى كناشته التى سماها (البصائر 
والذخعائر) ؛ مستوحيا هذا العنوان من مضمرن أدب الجاحظ 
نفسه. ونظن أن أبا حيان كتب فى ذلك العهد رساليه 


لضن 


أسور لوقا 


اتقريظ الجاحظ؛ الثى لم ببق منها للأسف إلا الصفحاث 
التى حنفظها ياقوث من الضياع فى (معجم الأدباه) . ويطلق 
أبر حيان العنان لإعجابه 3بشيخه) الجاحظ فيقول: ٠ركتبه‏ 
هى الدر النشير» واللؤلق المطير: وكلامه الخمر المسرف» 
والسحر الحلال؛. ألا برجع هذا الإبثار إلى عمق التجارب 
بين الأديبين؟ والحق أن قارئهما البوم يدرك تشابههما 
الشديد فى الفكر رفى الفن حنى لينسى افترافهما فى الزمان 
على بعد فرن ونصف قرث. 
يضع أبو حبان فى صدارة تقريظه شهادة ثابت بن قرة 
الذى يعد الجاحظ مفخرة من مفاخخر الأمة العربية؛ وبقول: 
«كتبه رياض زاهرة» ورسائله أقنان مشصرة... 
الخلفاء تعرفه؛ والأمراء تصافيه وتناديه؛ والعلماء 
تأخذ عنه» والخاصة تسلم له والعامة تمبه. 
جمع بين اللسان والفلم» وبين الفطنة والعلم؛ 
وبين الرأى والأدب» وبين الندسر والنظم؛ وبين 
الذكاء والفهم؟ . 
وئلك هى المطامح التى كان يصبو أبو حيان لبلوفها. 
ونلمس من القيم التى يستند إلبها فى تعليقه ما يعكس 
صورنه الشخصية فى مرأة الجاحظ. فهر يلنب فى اعتزازة 
برجهة نظر ابن قرة لأنها نظرة خارجية؛ ٠‏ رفول صابئ؛ 
لايدين بالإسلام: 


«قد انتقد هذا الانتفاد؛ ونظر هذا النظر؛ رحكم 
هذا الحكم؛ وأبصر الحق بعين لا غشارة عليها 
من الهول [خبوف النقد] ونفس لا للح [لوث) 
بها من التقليد؛ وعقل ما ميل بالعصبية؛ , 
بهذا الإلحاح يبرز أبو حيان رأى الملقف الصابئ الذى 
يعلو فوق كل الحواجز الطائفية» وبشيد بفضل المثقف المسلم 
الذى شملت كدبه معارف الإنسان: فأصبح أدبه ملدقى 
المشارب. إن الثقافة بشمولها أداة وعى واسئنارة وتمرير من 
الظدون المسبقة. وعلى مفاهيم التنوير والمرسوعية ومكافحة 
التعصب سبتبلور فكر الفلاسفة الذين سيفجررن الشورة 
الفرنسية فى التاريخ الحديث ويعلنون حفوق الإنسان2177. إننا 
تتعرف كل هذه العناصر فى كثابات الجاحظ وأبى حيان. 


يفن 


إن علاقة أبى حيان بالجاحظ موضوع م ركزى فى تاريخ 
الشقافة العربية؛ جدير بدراسة وافية تسشقصى خطوط 
اهتمامائهما المشتركة ودواعى مجاوبهما النفسى؛ وحسيناء 
هناء أن نقرأ السطور الثالية من إحدى رسائل الجاحظ لنشعر 
برابطتهما الوثقى: 


«ولم أزل - أبقاك الله بالموضوع الذى عرفث» 
من جمع الكتب ودراستها والنظر فيها. ومعلوم 
أن طول دراستها إنما هو نصفح عقول العالمين؛ 
والعلم بأخعلاق النبسيين؛ وذرى الحكمة من 
الماضين والباقين من جميع الأم؛ وكتب أهل 
الملل ... وقد أجمعت الحكماء أن العقل المطبوع 
والكرم الغريزى لا يبلغان غابة الكمال إلا 
بمعاونة المقل المكتسب؛ ومثلوا ذلك بالثار 
والحطب. والمصباح والدهن. وذلك أن المقل 
الغريزى آله والمكتسب مادة؛ وإئما الأدب عقل 
غبرك نزيده فى عقلك:140؟, 


عمرث ذاكرة أبى حيان بالأخبار المنقولة والشوارد 
المعجمية؛ والاشتقاقات ومدلولانها؛ واخغثمرت فى ذهنه 
الألفاظ والمعانى فمضى يتحقق من تطابقها على مسميات 
الواقع وأفعال الناس؛ وأمعن النظر فى مسائل الفلسفة لتعليل 
وتخليل قضايا الإنساكث؛ مسئضيكا بالمنطق وصدق البصيرة» 
رانتخب ما يروقه من فنون الشعر والنشر وآثار البلاغة؛ واغثرف 
من المعارف على اخخعلاف مصنفات العلوم؛ فهر يوقق بين 
الحساب والبلاغة 477 وببن المنطق والفقه”'* ؛ ويضع 
فوق التخصس فى مادة معينة والتقيد بمنهجها؛ شرف 
االعلم» أى المعرفة على الإطلاق ‏ «فقد استرعب الجئس 
هذا العموم واشتمل على الأصل والفرع: 20١7‏ رهذا ما 
أسميه اليوم ١‏ بالثقافة؛ , 
ومجد عند أبى حيان وظيفة الثقافة كما نعرفها وهى 
التنويرة 
«نمن نظر فى هذه الكتب عرف مقازى 
الحكماء» ومرامى العلماء؛ وباك له فى المشكل 
دليله» ووضح عند الخصام احتجاجه؛ . 


ل ل ست 


أى أن للمشقف دررا يؤديه بين الداس فى تعارضهم؛ هو 
دور الناقد الخبير الراعى: الدى يصدر عن أولوية الفكر. فإن 
لفهم الرأى والرأى الآخر يقئضى إعمال العقل الذى نزود 
بالمعارف؛ وأصبح قادرا على الشرح بتحليل الظراهر وربط 
النتائج بالأسباب. ونستشف فى تعلق أبى حيان بأستاذه ألى 
سليماث المنطنى السجستائى ما يشم عن صورته الذائية» صورة 
المثقف المعتد بالفكر؛ 
وأما شيخنا أبر سلبمان فإنه أدقهم نظراء وأفعرهم 
غرصاء رأصفاهم فكرا, وأظفرهم بالدرر... مع 
فرط استبداد بالخاطر؛ وحسن استنباط للعويص» 
وجرأة على تفسير الرمز)("*1, 
والنص على الجرة واستبسداد الخاطر فى وصف أبى 
سليمان المنطقى يحيلنا إلى ما اتصف به أبوحيان لفسه من' 
«حرارة عاطفته وقونها وصدقها... فهر بمزج 
عاطفته بفكرته: لأنه يدين بما يقول؛ وبنائحم عن 
رأى أو مذهبة7", 
وكانث الوراقة - إلى جانب إفادة صاحبها بمحثويات 
الكتب - ممع ما يشبه اليوم نشاط الناشر ونشاط الصحفى 
مما نكلاهما يشتغل بتحبير الصحف بإنتاج المكتوب 
وإذاعته» بل بإعادة إنناج القول ومراجعة صياغاته ومضامينه 
ونقديمها للقارئ بالتعلين عليها. ونلك مسؤولية فكرية 
يضصطلع بها بيئنا والمنفف؛ الحديث الذى يعرف قدر الكلمة» 
ويعمل على إعلاء الرأى؛ ويكافح فى سبيل حرية التعبير 
حيال نظم سرعان ما يصطدم بسلطتهاء تنتقص من استقلاله 
وثريد إخضاعه بهيمئة الدولة ونواهى الأمن وضغوط الاثراء 
والإنقار. وهى مأساة أبى حيان فى زمائه: من مهنة الوراقة إلى 
«ذم الوزيرين؛ إلى إحراق كتبه. 
أضناه تسح الكتب رأرهق بصره؛ دون أن يدر عليه كسبا 
مجزباء نضاق بمهثه؛ رثاق إلى الخروج من طبقته 
الاجتماعية الثى تثناقض مع رقى علمه: 
القد اسعولى على الحوف [الحرمان] وتمكن 
منى لكد الزمان إلى الحد الذى لا أسترزق - مع 
صحة نقلى؛ وتقييد خطى» ونززيق نسخى » 


التعامل مع الحدالة 


وسلامته من التصحيف والتحريف- بمثل ها 
يسترزف اللييو010ك, 
وطلعت عليه بشئ من العزاء والأمل عبارة الجاحظ في 
(الحيوان) : 
«والكتاب هو الذى إذا نظرت فيه أطال إمتاعك؛ 
وشحذ طباعك؛ وبسط لسائك» وججود بيالك» 
رفخم ألفاظك» وعمر صدرك؛ رمبحك تعظيم 
العوام وصدافة الملرك؛. 
فلماذا لا يلمع تممه وهر الأديب الفيلسرف والمتحدث 
البارع - فى مجالس الأمراء من رعاة الأدب؛ ويحظى 
بتشجيعهم وجرائزهم ؟ هناك يستطيع أن يعبر عما يجيش فى 
صدره بعد مااعثرث من تعالهم الحكمة؛ رغربل سس 
النصوص؛ وحفظ من الشواهد الخلابة والنوادر اللاذعة. هناك 
لابد أن يرتفع قدره امشمور إلى ما يستحل من الكرامة 
والتكريم ٠‏ 


الصعود على سلم امجتمع؛ 
مأساة «اللفظ الحر والمعنى امرة 
وبدأ بمسكوبه؛ فهر فيلسوف رصين؛ تخصص فى علم 
الأخملاق الذى اسعمده من أرسطو؛ وطبقه على الحضارة 
العربية وعلى تجارب الأم. واجعذبه ماح مسكوبه اجتماعيا؛ 
وصعرده إلى أعلى طبقاث العلماء وألراهاء إذ تبوأ لدى غضد 
الدولة منصب خحازث الكتب وخازن بيث المال؛ أى أنه كان 
مدير المكتبة ووزير المالية. وعن طريق الكتب واقتنائها؛ 
بلاشك؛ عرفه أبوحيان الوراق. وكى يستألر بالعباه مسكوبه؛ 
وبولن علاقعه به؛ وقف أبوحبان منه موقف طالب المعرفة 
المستزيد؛ ووجه إليه ما يدور بخلده من أسئلة حائرة كتبها 
كلها وقدمها دئعة واحدة إلى مسكويه. ولم يجبه مسكويه 
ببحث جامع بل: 
وإجابات متفرتة؛ عن كل سؤال جواب, 
[ولكنه] تصرف فى الأسيلة؛ فأحيانا لا يلبتها 
كما وردث فى الأصل؛ وأحيانا بشير إلى قسم 
منها وبترك القسم الأخره0**, 


إرذرة 


أنور لوتا 


وغالبا يحذف ما يسميه :حكاياث»؛ رواها السائل؛ وهى وقائع 
سردية ضرب بها أبرحبان المثل على كلامه النظرى. وإذا 
دلث تلك «الحكايات؛ الممذوفة على موهبة أبى حيان 
النصصية ‏ التى سنعود إليها عند الحديث عن (إبداعه» ‏ 
فإننا نلمس هناء فى موضوعية المسائل الثى أثارهاء نقدا ثاقبا 
للأرضاع السائدة, وإثبانا لعكس المظنون الشائع» وثورة على 
النفاق والظلم؛ وسخطا على ما يزرى بإنسانية الإنسان. وهذه 
بعض علامات الغلياك المكتوم؛ 

- كيف بسرى الشرف من المتقدم فى المتأخر» ولا يسرى 
من المتأخر فى المتقدم؟ (مسألة .)8٠‏ 

لم صار الكريم الماجد النجد يلد اللليم الساقط الوغد؟ 
وهذا بلد ذاك على تباين ما بينهما فى أغراض النفس 
رأخلائها مع قرب ما بينهما فى أصولها رأعراتها؟ 
(مسألة1 ,)١١‏ 


- لم إذا كان أبو الإنسان مذكورا... بالدين والورع؛ 
وجب أن يكون ولده؛ وولد ولده يسحبون الذيل؛ ويخشالون 
فى العطاف؛ ويزدرون الناس؛ ويرون من أنفسهم أنهم ند 
خولوا الملك؛ ويعتقدون أن خدمتك لهم فريضة؛ وتماتك بهم 
متعلقة ؟ ما هذه الفتئة والآفة؟ وما أصلها؟... (مسألة .)4١‏ 

ما حد الظلم؟... سمعث فلانا فى وزارته يقول: «أنا 
أنلذذ بالظلم؛ ؛ فما هو هذا؟ (مسألة 8؟), 

- لم صار الحظر يثقل على الإنسان؟ (مسألة .)١4«‏ 

ما الذى سو للفقهاه أن يقول بعضهم فى فرج واحد 
ذهو حرام! ويقول الآخخر فيه بعينه #هو خلال؛ ؟ وكذلك 
المال والنفس , كلام هذا يوجب فتل هذاء وصاحبه بمنع من 
قتله. ويختلفون هذا الاختلاف الموحش ؛ وبتحكمون التحكم 
القبيح ؛ ويتبعون الهوى والشهرة... (مسألة .)١85‏ 

- حدثنى عن مسألة هى ملكة المسائل؛ والجواب عنها 
أمبر الأجربة؛ وهى الشجا فى الحلق» والفذى فى العين» 
والغصة في الصدره والوقر على الظهرء والسل فى الجسم؛ 
والحسرة فى النفس؛ وهذا كله لعظم ما دهم منهاء وابثلى 
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الناس به نيهاء وهى: حرمان الفاضل وإدراك الناقص... 
(ساألة /8), 
مسألة المسائل: إذن؛ هى المساواة» والإنصافء وئوال كل 
ذى فضل حقه. إن «الهرامل» تتطرى على خطاب احتجاج 
سافر؛ مسدد كسن الرمح » لا يكاد يحجبه عن القارئ قتاع 
التأدب وعلامات الاستفهام. والتوثر محتوم بين طرفى ذلك 
الحوار: فأبوحيان الكثبى الفقير بخاطب الكتبى الذى اغتنى 
بل نقمص رمز وزبر المال. على أننا نلمس الشروة حبث لا 
نشرفع» إذ يغمرنا حديث أبى حيان بغزارته؛ وندفق ذكاله 
المستطار إلى أدق المعانى وإلى أبعد أفاق النفس» مع الشعراء 
والصرفية والفقراء من بستشهد بتسجاربهم وأبيانهم 
وحكاياتهم » استشهاده بالعلوم المقيلة والنقلية» بينما يقتصر 
مسكربه على منهجية الفكر النظرى وجفافه. ويقول أحمد 
أمين: 
دكان مسكويه أضيق مله أفقاء كما كان أسرأ 
منه تعبيراء فليس له مجال “كبير يجول فيه 
ويصول إلا فى الفلسفة؛ وحتى فى الفلسفة لا 
يعسن الإلهيات ولا ما وراء المادة ونحر ذلك» 
وإلما بحس الأخلاق إذ ألف فيها كشابه 
«تهذيب الأخلاق؛ والشدبير المنزلى: والناحية 
العملية فى فلسفة أرسطو لا فى غيرهاء0؟*, 
خاب أمل أبى حباك فى علم مسكرية وماله وجاهه» 
ورسم فى كئاب (الإمشاع والمؤانسة) )7”8/١(‏ صورته بما 
يعلل تللك الخيبة: 
اوأما مسكويه نفشير بين أغنباء: وعيى بين 
أبيناءء لأنه شاذ... مع كلفه بالكيمياء؛ وإنفاق 
زمانه وكد بدنه فى سخحدمة السلطان؛ واحتراقه فى 
البخل بالدائق والقيراط والكسرة والخرقة... وهذا 
هو الشقاء المصبوب على هامة من بلى بها . 
وانصرف أبوحيان وهو بالرى إلى ساحة ابن العميد؛ الذى 
خلف أباه الكانب المشهور ‏ أبا الفضل ‏ فى الوزارة لركن 
الدولة البويهى ثم لويد الدولة, ركان أبوالفتح ابن العميد فتى 


ل يي يبه 


موهرباء يشهد أبرحيان أنه ولو عاش كان أبلغ من أبيه كما 
كان أشعر ميه: 207 ولكن انزف الحدالة؛ وسكر الشباب»؛ 
وجرأة الفدرة؛ دفعته إلى «إظهار الزينة الكثيرة؛ فجلب ذلك 
عله ضروب الحسد من السلاطين وأصحاب السهوف 
والأرلام: 140 , وشفى أبوحهان من نهوره و ١مجانده‏ فى 
الكلام؛ ؛ ورأء صاحب لهو وصيد وحفد؛ (مشى فعشر... 
رظن أن كفابته تحفظه ونسبه يكنفه. وتلك سخرية من لقب 
دذى الكفايثين» أي كفاية السيف والقلم - نؤكد ثورة 
أبى حيان على كذب الأبهة الرسمية وضياع الجدارة. وعاد 
الامتهاز والنبوغ على أبى حيان بنقمة ابن العميد؛ نهكذا 
يختدم رصفه! 
دوكان أحسد الناس لمن خط بالقلم؛ أو بلغ 
باللسانء أو فلج فى المناظرة... ولقد لقى الناس 
منه الدواهى كهله الأخلاق الخبيئة. وقد ذكرت 
ذلك فى الرسالة؛ , 


والرسالة التى يشير إلهها هى (مثالب الوزيرين) أو (أخلاق 
الوزيرين) , كما يسميها يائوت - الذى أنقذ من الضباع 
بعض صفحائها. أما الوزير الشائى الذى اضطر أبوحيان إلى 
الندديد بسيرئه معه؛ فهو الصاحب ابن عباد؛ الكائب المرموق» 
الذى استسوزره مؤيد الدولة وحكمه فى أمواله؛ ولقبه 
بالساحب لأنه كان يصحبه وينادمه. وقد حل ابن عباد محل 
خحصمه ابن العميد بعد تكبته وقئله. وكان مولعا بالقراءة 
راقتناء الكتب: ويقال إن فهرس مكتبعه فى الرى ملأ عشرة 
مجلدات. وما أكثر من قصده ومدحه من الأدباء والشعراء! 
وكان فى بلاطه يفول لهم: الحن بالنهار سلطان وباللبل 
إخعوان؛ , غير أن ألمعية أبى حيان وسرعة بدبهته وتظرفه 
أغضبثت عليه هذا الوزير المستعلى الذى كان يأخل هيمنته 
وكبرياءة مأخمذ الجد. بروى ياقوت عن أبى حيان؛ 
قال لى ابن عباد يوما: يا أباحيان؛ من كناك 
بأبى حبان؟ قلت: أجل الناس فى زمسانه؛ 
وأكرمهم فى وفته. قال؛ ومن هو؟ وبلك. قلت؛ 
أنث. قال؛ ومتى كان ذلك؟ فلت: ححين قلت: 
با أباحبان من كناك أباحيان. فأضرب عن هذا 


التعامل مع الحدالة 


الحديث؛ وأععل فى غيره على كراهة ظهرت 
علبيو!ة" , 


وأبوحبان برجو الحظوة ولا بريد أن يفارق بلاط ابن عماد 
الباذخ؛ فيعمد إلى التورية فى جوابه حين يسأله ابن عباد 
سؤالا تحويا: 

- أبوحبان ينصرف أو لا ينصرف؟ 

إن قبله مولانا لا ينصرف ٠‏ 


يتجهم الصاحب؛ لم يتطرق إلى حديث النحو فينره 
بالكلمات التى على وزن «فُعل؛ ويجمعها النادر على 
«أفعال» ويشباهى بذكر الأمثلة الثلاثة المعروفة» فيرد أبوحهان 
بأنه يحفظ ثلائين كلمة من هذا الدمط؛ ويستطره للعدليل 
على خيلا آخر للنحاةء فيقاطعه الرزير؛ 


لا نهب آذائنا لكلامك؛ ولم يف ما ألبث به بجرأنك 
فى مجلسنا؛ وتبسملك فى حضرلتنا. 
ويتمادى الصاحب فى تخفيره: 
دطلع ابن عباد على يوما فى داره وأنا قاعد فى 
كسر إيوان أكتب شيكا ند كان كأدئى [ كلفنى] 
به؛ فلما أبصرنه نمت فالماء فصاح بحلن 
مشفوق؛ افعد؛ فالورافون أعس من أن يقرموا 
او 
ولكن «أديب الفلاسفة وفبلسوف الأدباء؛ يأبى أن يحط 
الوزير من ره إلى مجرد وراق؛ وبلفى على رسائل ابن عباد 
نظرة الناقد المعمرس فلا يستبقي من كثيرها إلا القليل؛ 
دقدّم إلى «مجاح» الخادم ‏ وكان ينظر فى حزانة 
كتيب الساحب - للائين مجلدة سس رسائله» 
وفال؛ يقول لك مولانا انسخ هذا فإنه قد طلب 
منه بخراسان؛ فقلت بعد ارنياء [إمعان!؛ هذا 
طوبل: ولكن لو أذن لى لخرّجت منه فقسرا 
كالغرر» وشذوراً كالدرر... فرقع ذلك إليه ‏ وأنا 
لا أعلم ‏ فقال الصاحب: طعن فى رسائلى 
وعابهاء ورغب عن نسخهاء رأزرى بهاء والله 


ناوا 


ارارق ا ا 


لينكرن منى ما عسرف؛ وليسعرفن حظه إذا 
انصرف! , 
نسدث علاقة أبى حياك بابن عباد المدمجرف: كما 
فسدث بابن العميد الطائش؛ لأنه ظل وفيا لنفسه ورأيه 
وإبداعه؛ يعرف قدر الفكر والصئعة؛ ويحاسب الممسؤولين 
حساب المشقف المسؤول. عابوا عليه النبسط والجرأة في 
مجلس الوزير؛ والحق أنه هو الذى يعيب على الوزير سطحيته 
وغروره ولفاقه: 


١إن‏ الرجل كثير المحفوظ... نتف من كل أدب 

خفيف أشياء؛ وأخذ من كل فن أطرافا... وهو 

شديد التعصب على أهل الحكمة والناظرين فى 

أجزائها كالهندسة والطب والتنجيم والموسيقى 

والمنطق والعسدد وليس عنده بالجسزه الإلهى 

خبر... وهو حسن القسيام بالعررض والقوافى؛ 

وبقول الشعر رليس بذاك... ولا يرجع إلى الرقة 

والرأفة والرحمية, والداس كلهم محجمرل عنه 

لجرأله وسلاطته واققداره... وحسده وقف على 

أهل الفضل» وحمده سار إلى أهل الكفاية.. وقد 

قثل خلقا وأهللك ناساء تعندا وتجبرا... وهو مع 

هذا يخدعه الصبى ؛ ويخلبه الغبى ... وذلك أن 

يفال مولانا يتقدم بأن أعار شيها من كلامه, 

ورسائل منشوره ومنظومه... لكأنما رسائل مولانا 

سور قرآن!... فيلين عند ذلك وبذوب... ثم 

يعمل فى أرقاث كالميد والفصل شعراء وبدفعه 

إلى أبى عيسى بن المنجم ويقول: قد نحلتك هذه 

القفسصيسدة امدحنى بها فى جملة 
الشعراء...71(0, 

خمرج أبوحيان من تلك المهزلة الشنييعة:؛ ولكنه باء 

بالحرمان والفهر؛ وعاد من إبوان الوزير إلى برائن الحاجة 

والفقر. فلم يستطع أن يككثم استتكاره: 

؛رجعث بغير زاد ولا راحلة؛ ولم يعطنى فى مدة 

ثلاث سئين درهما واحدا؛ ولا ما قيمته درهم 

واحد. وما ال منى هذا الحرمان الذى تتصدنى 
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به وأحفظنى علبه؛ وجعلنى من جميع غاشيته 
[رواده] فسرداء أخذت أملى فى ذلك بصدق 
الشول عنه؛ رسوء الثناء عله. والبادئ أظلم, 
وللأمور أسباب؛ والأسباب أسرار...و350, 


ويغيب السر عن أحمد أمبن نفسه عندما يكنب عن أبى 
حياذ إنه يريد أن يستعلى على المسئول وأن ينهم أن هذا 
حن لا إحسان فنفر من استجداهم منه0'"). فما سر علاقة 
الاستعلاء بالاسئدناء ؟ وما السيادة؛ وما مشروعيتهاء إذا كان 
المستجدى أنقى قلبا رأكبر فضلا ثمن «بحسن؛ إليه؟ وما 
معنى الإحسان؛ وما فياسه؛ إذا لم يكن على المدى الطويل - 
هو إحسان الأديب المعطاء إلى أجيال الناس من بعده؛ بما 
بسدى لهم إبداعه وطموحه من خير وخر وحيوية ؟ لقد نده 
1 حيان بالنفاوث الاجتماعى؛ وضيمة الأديب الصادق» 
وتحكم الشانهين فى الحكماء. إن رسالئه فى (مشالب 
الوزيرين) تعبير عن رفضه لاخختلال الموازين؛ وإفساد السلطة 
للقيم الإنسائية بتغليب الانتهازية والنفاق, واحتجاجه يلبيه 
بوعى «المثقف»؛ فى العصر الحديث, ومعانائه فى سبيل التمبير 
عن رأبه واستقلاله!؟27. ومن مكاننا نعرف كيف الخرط فى 
معارك التنوير ثادة الفكر من جيل إلى جمل؛ على صعيد 
الإنسانية قاطبة؛ وكيف سيكافح عندنا حتى اليوم «أبناء رفاعة 
الطهطاوى:5*7'. لد استخدم أبوحيان ‏ فى كتاباث أثارث 
السخط عليه أسلحة التهكم والمبالغة كما سيفعل لولثير: 
وتفن فى أساليب الخطاب واغحاورة كما سيشعل روصو 
رديدرو. إنه يتطلع إلى (الديمقراطية» الئى يلوح بها ويكذبهاء 
فى أن؛ الوزير ابن عباد بقوله لجلسائه الأدباء: انحن بالنهار 
سلطان ربالليل إخوانه . 

تضخم عند المشقف الأب شعوره بالظلم؛ لاسيما ند 
نأصلت فيه بممارسة الوراقة قوة النقند والتحقيق؛ وعادة 
مساولة النص عن الخطأ والصواب. كانت حرفت ١قراءة‏ 
الكتب الكبار ذراث الورق الكشيرء مع العناء اللتصل فى 
الدرس والتصحيح: والتصب فى المسألة والجواب؛ والتنقير عن 
الحق والصواب» 2337 فتجرع النفيض الذى نعمثله فى قول 
الجاحظ الساخر: 


لم ل ا ا ا التعامل مع الحدالة 


١إن‏ سنخ الكشابة بنى على أنه لا يعقلدها إلا 
تابع » ولا بنولاها إلا من هر فى معنى الخادم... 
وليس للكانب نفاضى فائته إذا أبطاء ولا التحول 
عن صاحبه إذا الترى: فأحكامه أحكام للأرقاء؛ 
رمحله من الخدمة محل الأغبياء 790 , 
هذا مالم يقبله أبوحيان الذى يدرك نفوقه بشرف 
صناعثه ؛ ويتسامى بالبيان إلى المطالبة باللفظ الحر والمعنى 
الحر: «ومن فائه اللفظ الجر لم يظفر بالمعنى الجر:3900 , 


المساواة: فاتحة الإمتاع والمؤانسة 


وفرع أبرحيان إلى صديق عرفه قديما بالأهواز ئم اجشمع 

به فى بغداد؛ هو أبوالوفاء المهندس» فواسا. وعلى لسائه وضع 
أبوحيان قصة ذلك الطور من سيرنه الذانية: 

«إنك تعلم يا أباحيان أنك انكفأت من الرى إلى 

بغداد فى أخر سئة سبعين [ وثلئمائة] بعد فوات 

مأصولك من ذى الكفايئين... عابسا على ابن 

عباد مغيظا منه؛ مقررح الكبد؛ لما نالك به من 

الحرمان المرء والصد القبيع.؛ واللقاء الكربه» 

والجفاء الفاحش, والقذع المؤلم؛ والمعاملة 

السيئة؛ والتغافل عن الثواب على الخدمة؛ وحبس 

الأجرة على النسخ والوراقة؛ والعجهم المتوالى عند 


رسعى أبوالوفاء لبرصله إلى رجل من أعيان بغداد» برعى 
الأدب والأدباء؛ ويحفل مجلسه بنخبة منهم؛ هو ابن سعدان؛ 
الذى سيستوزره بعد سنئين صمصام الدولة. وما أن سمع ابن 
سعداك بإثار التوحهدى لكتب الجاحظ؛ وعنايته بتصحيح 
(كثاب الحبوان)؛ حتى استكتبه نسخة من ذلك النص 
الكبير. وثبادلا التقدير والود. واصطفاه ابن سعدان - وكاكث 
واسع الاللاع - ليشاطره أعمق ما يقرأ ويحصل من مسائل 
الفلسفة واللفة والأخملاق وشئى فروع العلم؛ وليستقى منه 
أخبار شيوخ الحكمة والأدب فى مختلف الأرساط. وئما فى 
سمرهما التعاطف؛ والعرفان المتبادل بالفضل. أشرقت الدنيا 
فى نظر أبى حيان بعد عبوس؛ وانفتحث فى حياته قعرة 


باسمة؛ موانية؛ من أخصب مراحل إبداعه. فد كتب لابن 
سعدان رسالة (الصداقة والصديق) ؛ ورسالة (مثالب الوزيرين) » 
وكتاب (الإمتاع والمؤانسة) - وفى للائئها بحث عن الئقة 
الضائعة» وشعور بالاطمئنان لمن يرعاه؛ وبنعمة الألفة, 
مسامراتهما هى مادة (الإمئاع والمؤانسة). ومنل الليلة 
الأولى زالت بينهما الكلفة؛ بل انفقا على إسقاطهاء كما 
نقرأ فى هذا الحوار الاستهلالى؛ 
«أبرحيان ‏ كل شئ أربد أن أجاب إلبه يكون 
اصرى على ما يراد منى) فإلى إن منعيه 
نكلت؛ وإ نكلث قل إفصاحي... 
بن سعدان . قل ؛ عافاك الله؛ ما بدا لك؛ فأنت 
مجاب إليه مادمت ضامنا لبلوغ إرادئنا منك» 
وإصابة غرضنا بلك. 
أبوحيان - بؤذن لى فى كاف الخاطبة وتاء 
المواجهة؛ حتى أنخلص من مزاحمة الكناية 
ومضايقة التعريض: وأركب جدد القول من غير 
نفية ولا ماش ... 
ابن سعدان ‏ لك ذلك؛: 0ك, 
هله المساراة - بين أنا وأنث ب كانت ضالة أبى حياك» 
وسبق أن طرح سؤاله عنها فى (الهوامل): :لم إذا اشعد 
الأنس واستحكم؛ والتحمث الزلفة... سمج الغنام ؟؛ فأياده 
مسكويه بجواب واضح! «المودة ولححبة لثيجة الإنصاف ولمرة 
العدل:2910, 
وأبرحيان يلازمه مصطلح «الأنس؛ أو (المؤانسةة؛ الذي 
يحيلنا إلى الإنسان والإنسائية. ويزاوج عنوانه بين «الإمتاع» 
والمؤائسة». وتنطوى صيغة كل من الكلمتين على وجود 
قرينين: يبدأ أحدهما بإدخال اللذة ((معاع)؛ ثم ححدث 
المشاطرة بالمؤائسة أى تبادل الأنس فيما بينهما. ولابد أن 
تصفر اللذة شعورا شخصيا ذانيا حميما ‏ خاليا من ظل أي 
سلعلة نضابقه - قبل أن نصبح هذه اللذة مؤانسة؛ أى لذة 
مشتركة نصح عند الطرفين: وقد شعر كل منهما بمكانه 
وتوازله فنفتح لاستقبالها. ويظهر هذا التدرج العاطفى فى 
عبارة أبى ححيان؛ 


ب 


اسور لولم 


«يتوكد الأنس وترتفع الحشمة ونستحكم الثقة 
وبع الاسترسال والتشاور»20؟ , 
وبنجلى معنى الاسئرسال فى استشهاده بالغناء: 
«وسأل مرة عن المفنى إذا راسله أخير لم يجب أن 
يكون ألذ وأطيب؛ وأحلى وأعذب؟ فكان من 
الجواب:... إذا ثنى المسموع ‏ أعنى توحد النغم 
بالنغم - قوى الحس المدرك... والحس لا يعشق 
المواحدة والمناسبة والائفاق إلا بعد أن يجدها فى 
المركبء كما أن العقل لا يعشئ إلا بعد أن 
ينالها فى فضاء البسبط:790 , 
ومن أوجه الحداثة عند أبى حيان اهثمامه بموضوع اللذة 
والإمناع؛ الذى يلهج به المعاصرون على تشعبهم فى مجالات 
علم النفس والبلاغة؛ من فرويد الذى انخذ اللذة مبدأ من 
مبادئ التحليل النفسالى 15ؤأقام عل عمأءةلهم عنا؛؛ إلى 
رولان بارث الذى رصدها فى كثابة النص الأدبى 
مها نال 5ز5أةام عا :وعطائه8.8». ولكن أباحيان أْر, ب إلى 
الصوفية؛ يستعير مصطلحاتها؛ ويشير هنا بالمؤانسة إلى «أنسة 
الصوفى بالله؛ وهى مرئبة تتجاوز المرثبة الأولى التى يمتزج 
فيها الخسوف بالرجاء؛ والمرتبة الثانية التى يبلو نيها 
البسط والقبض؛ ثم يأثى الأنس فى المرتبة الثالئة مقابل 
الهيبة. 
ينطاق فى هذه الحقبة أبوحيان من الضئك الاقتصادى 
والضعة الاجتماعية إلى حياة عريضة جديدة؛ يتناغم معها 
اسم ؛العارض» الذى يحمله ابن سمدان (بحكم وظيفته قبل 
نولى الوزارة؛ إذ كان يعسرض العمسكر على الملك ويرئب 
أرزاقهي) 9 , إله ارادع القلب» تيد يحئضله الحاضر. 
وينعم باخئلاف حاضره عن ماضبه. الآن يتحقق - فى جو 
من البسر المادى والوجدالى - حلم الوراق المثقف بالتفرغ 5 
نطويه الكتب من الأخبار والأفكارء ولاستثمار نتائجها بأصالة 
قريحئه؛ وبمناظرة أفضل خبرائها. والانطلاق الوجودى من 
ذلك الماضى الخائق إلى هذا الحاضر المنعش الشائق ثقلة إلى 
الأمام: تطابق سير الزمن المتجدد» وطبيعة الحدائة فى حركتها 
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الحديث والحداثة: 


قراءة فى «الليلة الأولى؛؛ 
لابدهشناء إِذن» أن يبر أبوحيان إشكال الحدائة. فى بداية 
مشروعه الإبداعى ‏ كتاب (الإمتاع والمؤانسة) . فالليلة الأولى 
تطالعنا بصفحاث خطيرة فد يشهد ظاهرها أنه كتبها كتابة 
عفوية؛ فى سياق مسامرة؛ مع أنها المدخل الحقيقى لفرضه 
من العمل الأدبى الذى يقدمه؛ حيث يرنبط مفهوم الإبداع 
بمفهوم الحداثة أرئق ارنباط. ويدلف أبوحيان إلى موضوع 
«الحدائة؛ من لغرة كلمة «المحادثة؛ فى العبارة الاستهلالية 
التى يحييه بها الوزير فور دخوله عليه؛ 
٠‏ ثاقت نفسى إلى حضورك للمحادثة 
والتأئيس: ولأنعرف منك أشياء كشيرة مختلفة 
ترد فى نفسى على مر الزمان؛ لا أحصبها لك 
فى هذا الوفث؛ لكنى أنشرها فى المجلس بعد 
مجلس على قدر ما يسنح ويعرض؛ فأجبنى عن 
ذلك كله باسترسال؛ . 
ومعروف أن هذا الكتاب الضحم بأجزائه الدلاثة قد درن 
فيه أبوحبان كل ما دار بينه وبين الوزير من أحاديث؛ نزولا 
على رغبة صديقه أبى الوفاء المهندس الذى حرص على 
اسئيفاء توسطه بينهما بأن يكرن «كالشاهد معهماأر 
الرفيب؟. 
وفى سباق عرضه اللماع المرن المباشر لما دار فى الليلة 
الأولى من سمره مع ابن سعدان» مث أبوحبان - للثعريف 
بمقفومات عمله الفنى ‏ طافة جديدة ئى مصطلحات ضيل 
الفقهاء حقلها المعجمى فيما سبق أن وضعوا من فراعد نفيد 
العلوم النقلية ولاسيما علم «الحدبث»”1"'. فالحديث عند 
أى حيان منبجس من السجية؛ مريجل؛ ذو شجرن؛ ويأبى 
التجميد فى القوالب؛ لأنه نشاط ححيوى من ثميزات الإنساك 
الناطق للتعامل - باللغة والعقل ‏ مع مثيله الإنسان الناطق» 
شريكه فى العيش وفى تشكيل امجتمع ٠‏ 
ولا بكاد أبوحيان يحصل على الإذن فى مخاطبة الوزير 
«بالكاف والثاء» حنى يستئأنف الحديث فيكتب؛ 


ل 


؛ورجعدا إلى الحديث فإنه شهى؛ سيما إذا كان 
من خخطراث العقل قد نخدم بالصواب فى نغمة 
افمة؛ وحررف متقاومة؛ ولففد عذب» ومأخد 
سهل؛ ومعرثة بالوصل والقطع؛ ورفاء بالنشر 
وال جم ؛ وتباعد من التكلف الجافى ؛ وتقارب 
فى التلطف الخائي» قائل الله ذا الرمة حبث 
بفول! 
لها بشر مثل الحرير ومنطق 
رهم الحواشى لا هراء ولا نزر 
ركنث ألشد أيام الصبا هذا بالذال؛ وكان ذلك 
من سوء تلقين المعلم؛ وبالعراق رد على وقجل؛ 
هر بالزاى ٠‏ 
إنه يشرر تضافر اللغة والعقل فى إنشاء الحديث؛ ويؤكد 
حرية الرأى فى «خطراث العفل؛١‏ أى فى تنقله الطبيعى من 
ذكرة إلى فكرة» ربرى سداد التعبير وجمال الكلام فى 
الابتعاد عن التكلف . دغرة للاثية إلى الالتزام بالصدق مع 
بدبهيات الإنسان. وإذاكان الأديب - فى نص أخخر لأبى حيان 
عن «البلاغة» - اعقله أبدا مسافر» ولفظه متتبع؛ فإن أعدى 
أعدائه هر التعكلف: 
«رالذى يتبغى له أن يسرأ منه؛ ويتباعد عنه» 
التكلف. فإله منضحة؛ وصاحبه مزحوم؛ ومن 


وسم به مقث» ومن اعتاده يي 


وأما استشهاده المفاجئ ببيت ذى الرمة؛ فغايئه ثلك 
الغمزة فى تعليقه عليه؛ بأن يصحح ‏ وهر النساخ الخبير 
حرف الذال بحرف الزاى فى كلمة (نزرة. وبهذا يطرد» من 
أثق الكتابة؛ شبح «النذر» بمعنى الشرط المسبق كما جاء فى 
القاموس: 
«النذر ما كاث رعدا على شرط؛ فعلىّ إن شفى 
الله مريضصى كذا نذرا. 
ولعله يرمى كذلك من اسعشهاده بغزل القطامى إلى 
إدخال المرأة فى الحديث. يتضح هذا فى استطراده فوراً: 


التعامل مع الحدالة 


وقلت: ولهذا فال خخالد بن صفوان حين فبل 
له أنمل" الحديث؟ قال: إنما يمل العشيل؛ 
والحديث معشوق الحس بمعونة العقل» ولهذا 
يولع به الصبيان والنساء؛ فضال: وأى معونة 
لهؤلاء من العقل ولا عفل لهم؟ قلت: ههنا 
عل بالقرة وعقل بالفعل؛ ولهم أحدهما وهر 
المقل بالقرة؛ وههنا عقل معوسط بين القرة 
رالفعل مزمع» فإذا برز فهر بالفعل؛ ثم إذا اسثمر 
المقل بلغ الأفن؛ ولفرط الحاجة إلى الحديث 
وضع فيه الباطل؛ وخلط بال محال ووصل بما 
يعجب ويضحك ولا يؤول إلى خمصيل وتخفين» 
مدل (هزار أفسان) ركل ما دخيل فى جنسه من 
ضروب الخرافاث؟ والحس شديد اللهج بالحادث 
والححدث رالحديث؛ لأنه قريب العهد بالكون» وله 
نصيب من الطرافة. ولهذا قال بعض السلف؛ 
«حادلوا هذه النفوس فإنها سريعة الدثورة» كأنه 
أراد اصقلرها واجلوا الصدأ عنهاء وأعيدرها قابلة 
لودائع الخير فإنها إذا دثرث - أى صدلت: أى 
تفملت؛ ومنه الدثار الذى فوق الشعار- لم ينتفع 
بها؛ والتعجب كله منوط بالحادث! وأما التعظيم 
والإجلال فهما لكل ما قدم... فإذا فيل لإنسان' 
حدث يا هذا! فكأنه فيل له؛ صل شيدا بالزمان 
يكون به فى الحال» لا نقدم له من قبل , 
تشعمل هذه الصفحة الغزيرة على برنامج الأديب فى 
التعامل مع الحدالة؛ ونستخلص منها بكل إيجار: 

١‏ - مرادفة القديم للملل والسقمء مما يوجب معالجة 
الإنسان ‏ حسًا وعققلا - بنشحات الحداثة. ويفصل أبوحيان 
نيما بعذ (ص!؟) تلك العلة وذلك العلاج بقوله: 

«لأن النفس تمل» كما أن البدن يكل. وكما 
أن البدن إذا ‏ كل طلب الراحة, كذلك النفس إذا 


ملث طلبت الروح؟ . 
وهكذا قال ابن الرومى أثناء مرضه الأخخير 
ولقد سفمثت مأربى 
فكأن أطيبها حبيث 
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إلا الحسديث قفاإإله 
مثل اسسمه أبدا حديث 
؟ - علاقة الحديث بالزمان علاقة وحالية؛. فالحديث 
يشترك مع الحدث فى الجذر اللغوى؛ ويثم مشله فى الحاضره 
وبهذه الجدة الآنية يشميز عما سبق. وحركة العالم تقطيع 
مسدمر لشرائح الزمان؛ كما بصورها أبوحيان فى مقابسئه 
الثالثة والثلائين؛ حسب رؤية جامعة يمتزج فيها العلم بالفن 
والهددسة بالنصوف: 
«العالم متحرك حركة استدارة فلذلك بظن به 
السكون. وساكن لسكون قابل للفيض؛ فلذلك 
يظن به الحركة. فالتشوق حركة ولكن عقلية» 
والدوام على التشوق سكون ماء ولكن عفلى! . 
د استقبال حركة الكون» والالتام بهاء هر مصدر العطرافة 
النى مدب الئاس إلى (الحادث والمحدث والحديث؛ لأله 
قريب العهد بالكونه, وتوقظنا الحيوبة بجمالها أر بعنفوانها 
إذا نظرنا إليها فى عناصر الكون الأريعة عندما تنشط 
٠‏ تالحركة فى الدار لهب» وفى الهواء ربح' وفى 
الماء موج؛ وفى الأرض زلزلة؛ (مقابسة 49), 
وفى إطار الحركة العام؛ ححيث يتنوع التعبير وفق طبيعة 
العناصر التى يألف منها الكون؛ على الإنسان أن يحدث 
تعبيره الخاص؛ أى أن «يصل شيدا بالزمان يكون به فى 
الحال». فما نسميه اليوم بالتجديد هو تعبير عن سريان طافة 
الحياة فى حداضرا! 
وما الحياة؟ هى رباط الحركة» وحس وعقل 
ونماى رالمرت ضد ذلك» (مقابسة ,)5١‏ 
'"'- الحديث مرادف لإخصاب الحياة. فهر :معشرقف 
السبيان والنساءه. وبلفث نظرنا هنا عودة المرأة إلى الظهوره 
بعد أن هناها فى تغزل ذى الرمة وفى بيث أخخر للقطامى. 
ها هى ذى مئل صدارة المشهد؛ فى زيها الفارسى (هزار 
أفسان» ومعناه «الألف خرافة؛ ؛ عنوان الكئاب الشعبى الذى 


ع 


كان فى زمن أبى حيان نواة (ألف ليلة وليلة) . إننا فى حضرة 
شهرزاد. فهذا الكئاب بروى سيرة الملك شهريار؛ وكيف أراد 
الشأر من النساء بعد خيانه زوجه؛ فراح ينال كلل ليلة امرأة 
ويفشثلها من الغد؛ حتى جاء دور جاربة مجيبة؛ ذاث عقل 
ودراية؛ هى شهرزاد؛ أخذت تحدله؛ وبرعث فى استمالته إلى 
حديثها بأن تقطع كلامها ‏ عند انقضاء الليل - فى موضع 
مشوق من السرد يحمل الملك على اسشبفائها لاسمام 
القصة. وتئالت ألف ليلة عبر التشويق المتجدد؛ أفضت إلى 
شفاء الملك من داء الحقد إذ تعلق بشهرزاد؛ ونقلها كذلك 
تعلقه بها من الهلاك إلى الحياة. 
ينطلع أبرحيان إلى هذا النموذج الإنشائى. ويتعرف فيه 

خصربة الحديث ‏ أى مزامنة الوقث الحاضرء ليلة فليلة - 
ويسمى «تبادل الحداثة؛ على هذا النحو تلقيحا للعقول؛ 

إد فى المحادلة تلفيحا للعقفرل» وترويحا للقلب؛ 

ونسريحا للهم؛ وتنقيحا للأدب؟ . 


ولهذا النموذج شرفه وجديئه؛ رغم ما بشاع عن «الألن 
خخرافة» من أنها حكايات لتزجية الفراغ؛ بعيدة عن المقل 
والممقول. فههنا عفل متأهب مئوئب (مزمع) يطلع من صلة 
القول «الحالية» بالزمان؛ أى من حدائة الول فى كل ليلة. 
ويتأكد العقل مع الليالى ويثنامى «فإذا برز فهر بالفعل» وإذا 
استمر العقل بلغ الأفق». ألم يكتمل شهريار إنسانا سويا بعد 
أن تلقى علاجا نفسيا طوبلا ناجعا؟ إنها جرغات التشويق 
إلى معالم الحياة؛ تناولها فى طلارة حديث استدرجه إلى 
حيث يسبر أغوار الشخصيات القصصية؛ فيكاشف - وهو 
ينأسى بها ما يجرى فى أعماته. ألم تبلغ شهرزاد فى 
الوقت ذاته أفق الحياة؟ لقد أدى العقل فى نهاية «الخرافات 
الألف؛ إلى انتصار الحكمة. والفوز فوز مزدوج يكفل سعادة 
الرجل والمرأة معا. 

لقد فطن الجاحظ فى رسالئه عن «كشمان السر وحافظ 
اللسان» ‏ وهو من المرضوعات الثى كثير) ما شغلت بال أبى 
حبان ب إلى الأثر الإخصابى الحلاوة الإخبار والاستخباره » 
أى التشويق والتشوق فى أدب السرد» فشبهه بأثر المشق فى 
التناسل وعمارة الدنيا. ولاشك أن أبا حيان ‏ الذى نعرف 


ا 


شنف بالجاحظ .. قد استرعب هذه الملاحظة النفاذة إلى 

طببعة استمرار اللحياة فى الزمان؛ 
وولولا حلاوة الإخبار والاستتخبار عند الناس لما 
انتنقلت الأخبار وحلث هذا امحل. ولكن الله عز 
وجل حببها إليهم لهذا السبب؛ كما جعل 
عشن النساء داعية للجماع؛ ولذة الجماع سبيلا 
للنسل؛ والرنة على الرلد عونا على التسربية 
والحضانة وبهما كان النشوء والنماء - رحب 
الطعام والشراب سببا للغذاء؛ والغذاء سببا للبقاء 
وعمارة الدليام00 , 


الإبداع بالإمتاع : أبرحيان وشهر زاد 


ويعمد أبوحبان إلى «تنفيح الأدب؛ - العربى - باقتباس 
ذلك التموذج الأجنبى؛ وبسمبه باسمه الفارسى؛ وإن تكن 
تلك المجمرعة القصصية العجيبة التى يحبها عامة الناس 
مرضرع ازدراء خاصتهم. فعلى نسق والألف خرافة؛ يرئب 
أبوحيان فصول (الإمتاع والمؤانسة) ؛ كتابه الزاخعر بمسامرانه 
عع الوزير ابن سعدان. كل فصل - يحمل رقم ليلة؛ وتثولى 
اللبالى حتى تبلغ الأربعين - وهو عدد يشير إلى اكتمال 
السجربة. ولبس أنسب من شكل اللالى لاحدواء جدلية 
المسامرات بموضوعاتها المتترعة المتشعية:؛ فى إبسداع 
يرمى إلى شمول الثفافة. نحو كل أفى ينطسن المتحدث» 
بالاستطراد» بمفاجأت المناطرة والاستدراك؛ بصراحة القول 
وحرية الرأي: وجليسه الوزير يفيد ويستفيد؛ ويضيف 
ويستزيد؛ «فل وانسع مجاهرا بما عندك؛ منقما ثما معكة 
ر1), 
وأبوحيان على أشد الوعى بشلوذ مسلكه عن «صورة 
التصنيف على العادة الجارية لأهله؛ : وييرر ما ذهب إليه: 
دوعدرى فى هذا واضح لمن طلبه؛ لأن الحديث 
كان يجرى على عراهنه بحسب السائح والداعى 
(55/1) ونففت فيه كل ما كان فى نفسى 
من جد وهزل... وطلب منى» (2145/1. 


التعامل مع الحدالة 


انعضفه ثنائبة الحوار أن يلوذ بمررنة الإطار الفنى. وهذا 
عير إطار يحتضن مضميون الإمتاع والموائسة, أى التلاذ 
بالعبادل والمشاطرة والمتابعة ؛كتلذة المستمع - كما أسلفنا - 
إذا ثثى المسصوع... فالمفنى إذا راسله آخر... يكوث ألل 
وأطيب وأحلى وأعلب؛ ١‏ لأن ثمام اللذة فى «توحد بالنغم؛ 
افنئكفة 

إن الحدائة كامنة فى ذلك التقطيع الروائى للزمان؛ تنبئن 
كالطاقة الحيوية البثاقا جديدا مع كل ليلة جديدة يستدعيها 
الشوق. ميل خختام الليلة الثالية نلمس ححكمة النهاية التى ننبئ 
ببداية: «فال وقد اكتهل اللبل: هذا يحتاج إلى بدء زماك» 
وتفريغ قلب» وإصفاء جديده (41/1)/ ويككرر النطع 
والوصل على النظام نفسه الذى تتميز به بنائية «الألف 
خحرافة» ؛ قفى ختام الليلة الثالئة - كما نتوقع - نقرأً: ارد 
تقطع اللبل» وبحتاج فى هذا الحديث إلى استفناف زمان» 
بعد استيفاء جمام! /1١(‏ ة؛) رهكلا... 

لقد اتدقع أبر حيان إلى كتابة «ألف ليلة؛ ثقافية بداقع 
من موهبته الررائية. ولم يكن يستطيع أن يكثم مرهيته هذه 
حنى فى منائشائه الفلسفية: فالحكايات ترصع موضوعات 
أستلشه النظرية الثى وجهها إلى مسكوية فى (الهوامل 
والشوامل) ولكن مسكريه لم شبشها فى النص. والح أن 
السردية ليسث غربية عن الفكرة الجردة؛ بل هى لعبير مجسم 
عنهاء يكسرها بلباس الراقع. فعلى المسألة 4 مشلا من 
(الهرامل) : وما التطير والفأل؟) تعقيب ينبئ عن قصة 
محذرفة: «لم حكيت الحكابة عن ابن إسماهيل فى قصة 
الزعفرانى؛ . وقد حان أن لعيد إلى أبى حبان بعض أرصاله 
المبتورة أو أن نتصورها. 

رفنضلا عن الدصوص» هناك التعامل مع الختصوص. 
فللأسف لم يحظ التعبير الفنى عند معظم دارسى أبى حيا 
بحقه عليهم من التحليل رالتفهم رالتقييم؛ فائهم دير أي 
حبان الطليعى فى نشأة جنس أدبى قيل إله مفقود عند 
العسرب» هو الرواية بمعناها الحديث! ذلك أنهم نظروا فى 
مولفاك من حيث مضمونها قبل كل شئ؛ فاهتموا بالإمتاع 
والموانسة اهتمامهم بالوئيقة الناريخية, غير أن هذا الكتساب 


لق 


0 


- رغم اححتشاده بالوقائع والأقوال المنسوبة إلى شعراء ورزراء 
رنحوبين وثقهاء وفلاسفة ‏ ليس كتابا تقليديا. وإنما التقليد 
هر سهج النقاد الذين قرأره ولم يقرأوا فيه (الحداثة؛. طغث 
علمهم عرائد العلوم النقلية. إن أسماء الأعلام الواردة فى 
السياق حقائق تاريخبة لديهم. وذلك امتداد لعلم «الرجال» 
الذى نشا لتدعيم علم «الحديث1. وأبو حيان أديب مشغوف 
بالبياك والتعبير دأب ع نحص المصطلحات وصياغات 
القول؛ ونعسمّق علل أرهف الفسروق بين اللنفظ والمعنى 
والمقصود؛ ورصد ما قد نفضى إليه من مضايق أو منزلقات» 
رهكذا ميز بحدسه وبحشه بين حرفية الملفوظ واستخدام 
الملفوظ استخداما أدبيا يؤثر فى الإنسان تأثيرا بلاغيا. وبرأيه 
الحصيف ضد خخضوع العقول لحرفية اللفظ - ويؤيده أستاذه 
أبو سليمان ‏ يجاهر أبو حبان فى دام الليلة السادسة 
والثلائين من لبالى (الإمتاع والمؤائسة) : 
٠كل‏ من غلب عليه حفظ اللفظ رتمسريفه 
وأمثلته وأشكاله بعد من معانى اللفظ. والمعائى 
صوغ العقل» واللفظ صوغ اللساك. ومن بعد 
من المعانى قل نصيبه من العقل؛ ومن قل نصيبه 
من العقل كثر نصيبه من الحمق) (/ 1717), 
وبلرح لنا فى معاملة أبى حبان للألفاظ - ومنها أسماء 
الأعلام وأشكال الإسناد ‏ تصرف اللغوى اللبيب الذى يعرف 
كيف بتجارز الحرفية؛ ريوظف اللفظ أو التركيب رظيفة 
سباقية على المستوى السردى للنص. فمن بعض أعلام عق 
بنخذ برضوح موقف المصور فى سرده؛ كشخصيات يضعها 
داحل إطار فصمصى ؛ تضطرب بين أوضاعه, حئى تصل 
الأمور المروية إلى غايئها؛ أى إلى معناها. ومن أدل سماث 
الشخصية القصصية على دورها المسند إليها؛ مفهوم الاسم 
الذى تحمله؛ فهر بحيل إلى رظيفئها ‏ لاسيما ونظام اللغة 
العربية ينتضى اشتفاق جميع أنواع الأسماء من جذر ثلائى 
ذى مدلول معجمى. 


من يكون «خالد بن صضوان؛ ؟ أسو حيان ينسب إليه 
- كما قرأنا فى الليلة الأولى - سؤال «أتمل الحديث؟1 
الذى يستتبع جوابا مباشرا؛ 9إنما يمل العتبق». ربما كان 


1 


لهذا الرجل رجرد واقعى فى التاريخ. ولكن المؤكد أنه ينتمى 
بصفائه (صفران) وحلوده (علاقة بالزمان) إلى إشكال 
الحداثة الثى يدور حولها النص. والاسته لال يذكر اسمه 
إهذان بالصدق فى عرضها (الصاساء؛ ولعله من وإخسوان 
الصفاء) وإيماء إلى وجروب البحث عن منبع الحياة الذى لا 
ينضب أبدا (الخلود) وهو الحداثة الشرة التى يستشعرها أبو 
حيان انبجاسا يزامن الوقت من حال حاضر إلى حال ححاضره 
وصورة ذلك اللبلة بعد الليلة. 


وحين ينسب إلى :بعض السلق» عسسارة: #حادثوا هله 
النفوص فإنها سريعة الدثور» ؛ يجارى أبو حيان عادة الاحتجاج 
بالإسناد النى استقرث فى المصئفات والمؤلفات؛ ولكنه يكتفى 
بالإسناد شكلا ويفسرغه من مسضموله التوثيقى (بتدكير 
«بعض ١!‏ ولا بعنيه إلا المقابلة البلاغية بين عناقة «السلف» 
وحدالة الحديث - لإبراز غرض!9! , 
وسهما يكن من تطور المنهج المعرفى عند العرب» بعد 
الثتشار الورق والكتب والككنابة؛ والخروج من قواعد الذاكرة 
النقلية إلى مجالات الأبحاث والتجارب العقلية؛ كما نلمس 
ذلك فى خبرة أبى حيان الترحيدى؛ فإن هذا الوراق الأديب 
كان كانبا نقصصيا مؤسسا. كان بحسن - كشهرزاد - سج 
الفصص القصيرة لبدرجها بالاستطراد فى محل من الحديث 
يستدعى الترويح أو يسئوجب العبرة ٠‏ وحسبنا أن نمثل على 
إبداعه السردى بقصة قصيرة واحدة؛ ند تنقلنا إلى جو «ألف ليلة 
وليلة؛ ؛ 
«وعشق رجل جارية رومية كانث لقوم ذوى 
بسار؛ فكتب إليها يوما: جعلت فداك؛ عندى 
الببوم أصحابى؛ وقد اشئهيت سكباجة بقرية 
إلبنا بما يعمنا ويكفينا منهاء 
ودستجة من نبيذ لشغذى ونشرب على ذكرك» 
فلما رصلت الرقعة وجهت إليه بما طلب١‏ لم 
كتب إليها يوما أخر؛ قدئك نفسى» إخوانى 
مجتمعون عندى» رقد اشتهيث قلية جزورية 
فوجهى بها إلى وما يكفينا من النبيذ والدقل؛ 
لبعرفوا منزلتى عندك؛ فوجهث إليه يكل ما 


فأحب أن نوجهى 


سأل؛ لم كتب إليها يوما أخر؛ جعلت فداك؛ قد 
اشتهيث أنا وأصحابى رءووسا سماناء تأحب أن 
نوجهى إلينا بما يكفيناء ومن النبيذ بما بررهنا؛ 
فكتبت الجارية عند ذلك: إلى رأيت الحب 
يكرن لى القلب؛ وحبك هذا ما جاوز الممدة. 
وكتبث أسفل الرقعة: 

عذبرى من حسبيب جسا 
ونا فى زمسن اسح نة 

ركنا لحب فى القلب 
نسار الحب فى المعمرلن!"8, 
ما أشبه قصة هذء الجارية الرومية الراقية؛ البارعة فى فنون 
الملهى والمائدة» الى تكتب الرقاع وفرض الشعر ونسمو 
بعاطفة الحب على شهرة الطعام؛ فئلقن الرجل العربى درسا 
حضارياء بحكابة «الجارية تودد؛ فى (ألف لبلة وليلة). فقد 
جاء فى وصف «ثوددا أنها (ذاث فنون وأداب؛ وضل 
مستطاب! ١‏ وبلغ من معرفتها أنها اظطرث كبار علماهء الفقه 
واللغة والعطب والفلك والموسيقى والشطرجج فبزتهم جميعا 
حتى أفر هارون الرشيد فى النهاية بأنها جاربة لا نقدر 
بمال(241. وإذا كان كناب (الإمماع والمؤائسة) قد تأثر 
بالنموذج السردى ل (ألف ليلة)» فلا ندرى إلى أى مدى 

تأثرت (ألف ليلة) بالمضمون الثقافى لهذا الكتاب. 
ولم يكن بد لأبى حيان وهو يضع خطة كتابه على نمط 
«الألف خرافة؛ من شحرص نضطلع بالأدوار الإبداعية التى 
يقتضيها السرد”!*2. وبصرف النظر عن رجود الوزير الكريم 
النجيب ابن سعدان والصديق الحميم أبى الرفاء المهندس فى 
واقع أبى حبيان التاريخى: فلكى يعشمد النص على المقومات 
الضرورية لتكوين هيكل الرواية اخنقص أبا الوناء ‏ عند توزيع 
أدوار «القائمين بالأمر؛ ؟ «قاتنقاءة  )165‏ بدور المناصر للبطل » 
وابن سمداك بدور المرسل المتصرف فى متصرد البطل» 
وأباحيان نفسه بدور الفاصد الذى يسعى إلى وال مكافأة 

الرزير على حسن مسابراله. ‏ ' 

إننا بإزاء رواية بداها المؤلف على قسواعد فن السسره 
الأساسية؛ ولونها بألوان التشوبق أو النهويل الدرامية لشد انتباه 


التعامل مع الحدالة 


القارئ من جزء إلى جزو؛ وخعصوصا فى البداية والنهاية. ولا 
يجب أن تلهينا عن هذا المنظور الفنى كثرة الإحالاث إلى 
أعلام من أهل المصرء وحوار بدرر بين الأديب وجليسه 
الوزيرء أو رسائل تبادلها المولف مع صديل له أو وصفه من 
العفى بهم من التاى فى يومه أو أمسه. فكتاب (الإمتشاع 
والمؤانسة) مكئوب كله بقلم أبى حيان وألفاظه» ولا يختلف 
أسلوبه إذا اقل من نوع أدبى كالرسائل إلى نوع أدبى 
كالحوار الشفرى. وقد ألفه وقسمه إلى أربعين «ليلة؛ فى فترة 
لاحقة ليست هى التى يسجلها؛ أى على بعد من الأعلام 
الذين يستحضرهم بذاكرنه وخياله وبعيرهم نواياهم ولساله. 
رأغلب الظن أنه عمد إلى نسمية أولفك الأعلام والإحالة 
إليهم بصيغة :قال؛ المأثورة؛ لكى يظهر بمظهر من لا يلتى 
كلامه اعتباطا وإنما يدعمه بالإسناد وبعرزه بشهادة الثقات؛ كما 
جرث العادة فى تقييد العلم - أى الحديث ‏ ثقلا عن السلف. 


فهو يستعين بشكلية الإسناد فى نسيج روايته ليجيز ما يينه 
من الآراء. البوم نطلق فى معجم الإبداع كلمة «الرراية) 
على الجنس الأدبى القصصى؛ ونسينا أن الرواية كانت فى 
المعجم القديم «مصدر رويث الخبر أى أسندته إلى غيرك»؛ 
الحريرى نفسه - أعظم مؤسسى فن الرواية العربية - حين 
بنشر مقامانه بعد قرن من وفاة أبى حيان؛ يدعو الله فى 
الديياجة أن يعصمه من «الغواية فى الرواية؛ . يظهر هنا فضل 
أبى حيان رائدا للروابة الحديئة؛ فد تحدى لتلبية نداء الحدالة 
فى نفسه وصمة «الخرافة التى كانت التعريف السائد لكل 
إنشاء فصصى؛ وكتب فى ذلك عبارنه الصريحة ‏ وهى وليقة 
المؤرخ الأدب: 
#ولفرط الحاجة إلى الحديث وضع فيه الباطل » 
وخلط بامحال؛ ورصل بما يعجب وبضحك ولا 
يؤول إلى مخمصيل؛ مثل «هزار أفسانه وكل ما 
دخخل فى جنسه من ضروب الخراقات؛ . 
الروالى فى قصة حياته 
من فصاحة «المكدى؛ إلى «الغرية؛ 
ذلك أنه لم يفصل بين فورة الإبداع وحاجة الإنسان إلى 
الحديث المعبر عن الحدث. حياته رآها نسيجا من الأحداث. 


وى 


وأعماله فى جماتها تروى «أحواله؛. الأنا عنده مادة كتاباته 
فى تسلسلها الزمنى. وئلك نزعة «الرومانطياقية؛ الذانية التى 
تأكدت فى الأدب العالمى الحديث. 


عاش أبرحيان قصة مليدة بالمغامراث ‏ لا مغامراث المعرفة 
فحسب؛ واختراق العلوم والكتب ليبلغ ما يستريح إليه عقلا 
ونفسا ‏ بل مغامرات التشرد فى الواقع طلبا للفوت؛ بالسفر 
بين مدن العراق وفارس؛ وبالتقلب فى طبقات المجتمع من 
أدناها إلى أعلاها. أديب يطارده الفقره ويجالس الوزراء أحياناء 
وبطلق لسانه فى كل مناسبة؛ يستجدى وبشكر؛ وبمداح 
ويهجر؛ وشأمل ويشكو وينصوف, عن كنابه (الإمشاع 
والمؤانسة) وحده قيل؛ «بدأ أبوحيان كتابه صرفيا وتوسطه 
محدثا وخحثمه ملحفا؛. وئحن نقرأ خائمته المأساوية؛ كما فى 
القصص التى تننهى بفقدان ١القاصد‏ لمقصوده؛. إن الموئف 
الأخير موقف مؤثر. فأبرحبان يستجير بصديقه أبى الوفاء من 
جفاه الوزير؛ بعد أن كتب للوزير رسالئين؛ نقيس خخلالهما 
أعماق حسرته. هو ذا يذكر ابن سعدان بأنه كان غاية أمله: 
«ند شاهدث ناسا فى السفر والحضرء صغارا 
وكبارا وأرساطاء فما شاهدث من بدين بالمجد 
ويتحلى بالجود؛ وبرئدى بالعفرء ويتأزر بالحللم؛ 
ويعطى بالجزاف: ويفسرح بالأضياف؛ ويصل 
الإسصاف بالإسعاف؛ والإتماف بالإتحناف؛ 
غيرك... والله ما يمر بى يأس من إنعامك فأقوبه 
بالرجاء؛ ولا يعشرينى وهم فى الخيبة لديك 
فأنلفاه بالأمل... وأخر ما أقول؛ أبها الوزير: مر 
بالصدقات؛ فإنها مجلبة السلاماث والكرامات» 
الف قفا 


والوزير لا يجيب. وينتقل المنظر - ولملها براعة التفطيع 
الروائى - إلى الصديق: الغائب أبضاء فلا نسمع إلا أبا حهان 
يخاطبه فى رسالة ملهوفة أصبحث من أشهر لصوصه: 
«خلصنى أيها الرجل من التكفف, أنقذنى من 
لبس الفقر؛ أطلقنى من قيد الضرء اشترني 
بالإحسان؛ اعتبدئى بالشكر؛ استعمل لسائى 
بفنون المدح» اكفنى مؤونة الغداء والعشاء , 


؛ 


إلى متى الكسبرة اليابسة؛ والبقبلة الذارية, 
والقميص المرقع ؟.. 
إلى منى الشأدم بالخبز والزيشون؟ قد الله بح 
الحلق؛ وتغير الخلق؛ الله الله فى أمرى؛ أجبرنى 
فإننى مكسورء أسقنى فإننى صدء أغثتى فإتى 
ملهوف؛ شهرنى فإننى غفل؛ خلنى فإنئى 
عاطل . 
قد أذلنى السفر من بلد إلى بلد؛ وخذلني 
الرقوف على باب باب؛ ونكرئى المارف بى» 
وتباعد عنى القريب منى؛ (17//7؟؟7), 
أليس هذا هو صوت المكدى الذى لعرفه فى المقاماث» 
ويسميه الهملائى باسم أبى الفتح الإسكندراني؛ والجريرى 
باسم أبى زيد السروجى» ثلائتهم أديب مترقد الذكاء؛ فصيح 
اللسان؛ فقير منبوذ مقهور, ملحف فى الطلب» ثاثر على جور 
الدهر وتنكر الناس. إننا لا نستطيع أن نفسرق بين نصرص 
كثيرة من أعمال أبى حبان وببن درر المقاماث. المواقف؛ 
نفسها والموضوعات والتعبيراث اللغوية في الشكوى من 
البؤس؛ ومن الجوع؛ ومن نكد الأيام؛ وضباع المررءة؛ وفساد 
اجتمع. لمن هذه الكلماث:؛ ١بارث‏ البضائع » وغارت البدائع» 
وكسد سوق العلم رمد ذكر الكرم؛ وصار الئاس عبيد 
الدرهم بعد الدرهم: 470 إنها لأبى حياك لا للهمذاني 
أوالحريرى. والمقارنة ميسورة وغزيرة بين حقيقة أبى حيان 
وكتاباته الموئقة وبين مضمون المقامات وشكلها الإبداعى؛ 
ونرجو أن يستوفى ثلك المقارئة باحث مطلع؛ إذ يضيق مجالنا 
هنا عن الإلمام بجوالبها. 
أهم ما فى الأمر أن أبا حيان كان بنشمى إلى جماعة 
المكدين المعروفة يبنى ساسان ‏ بل كان «عمدة لبنى ساسانة 
حسب شهادة باقون 2817 وتلك كسانت طائفة من 
الحرافيش الأدباء؛ تعيش على هامش المجتمع؛ وتفخر رغم 
ترديها وإسفافها بنسب عظيم؛ فمؤسسها ساسان ‏ وهو 
شخصية أسطورية ‏ كان ولى عهد ملك الفرس ولكن أباه 
نحاه عن العرش وأثر علبه ولدا غير شرعى **4. وفى هذا 
التخيل تكمن فكرة انشقاق الهامشبين - وهم الأكرمون - 


7س ل سحب سس التعامل مع العلالة 


على امجتمع الرسمى الذى يشككون فى شرعيته. وشمل 
لقب بنى ساسان أفقر طبقات العصر العباسى: فكان منهم 
الصعالبك وامحشالون ومحشرفو اللتسول والمعتزلون الزهاد من 
الصرئية. ونعرف من أوصاف أبى حبان أنه كان يزيا بزى 
الصرفية الخشن» ١لا‏ هيئة له فى لناء الكبراء؛؛ كما يقول 
عن نفسه ويعاتبها على لساك أبى الوفاء: 

:وكألى بك وقد أصبحت حران حهران يا أبا 

حيان؛ تأكل إصبعك أسفاء وتردرد ربقك لهفاء 


على ما فانك من الحوطة لنفسك؛ والنظر فى . 


يومك لشدك؛ والأخد بالوثيقة فى أمرك. أنظنن 
بغرارتك وغمارنك؛ وذهابك فى فسولتك 
(سمسئك) الثى اككتسبتها بمخالطة الصوفية 
والغرباء والممدين الأدنياء الأ دياء» أنك تقدر 
على مثل هذه الحال 4574 , 
والحق أن مسامرة الوزير لم نصرف أباحيان عن التعاطف 
مع الخدم والعبيد فى فنائه ‏ ركان يعرف بعضهم من قبل - 
حتى لقند انههمه الوزير (مدل الليلة الرابعة) بأنه حرض العبد 
انصر غلام خحواشاذة؛ على الفرار» فتبرأ أبرحيان من التهمة» 
ولكن بما ثبت لنا علاقته الطبيعية بأرلدك المستضعفين 
الموصوفين على لساك الوزير 9بالندود والشذوذ»؛ 
٠ما‏ كان بيني وبينه ما يقئضى هذا الأنس وهذا 
الاسترسال» إنما كنا نلتقى على زلبرية (سفينة) 
باب الجسر بالعشايا وعند البيمارستان وعلى باب 
أألى الوفاء! وإنما ركنث إليه لمرقعقه (رداء مرقع 
إليمنة الصرفية) وناسومئه (حذاء غليظ) عندما 
كنث رأبئه عند صاحبه بالرى سئة نسع وستين 
وهر مشوجبه إلى قابوس وجرجان,؛ فى المذلة 
الدائمة والحال المربوطة؛(81/1) , 
وكان أحب أسانذه إلبه أبوسليمان المنطقى الذى عجز 
عن شراء طعامه؛ رمن أصدقائه ابن يعيش الرفى الذى كان 
«شديد الفقر؛ ظاهر الخصاصة؛ لاصقا بالدقعاء (تراب 
الأرض)! وأبوبكر الفومسى المنفلسف الذى كان من الفقر 
رالفافة بمنزلة شديدة (1/؟”, ,,)1١9‏ إلغ, 


ولعل أباحيان اسئوحى نهاية كثابه المأسارية من شعوره 
بالدسائس التى كانت ماك حول الوزير ابن سعدان ‏ محط 
أمله ب فقد بات هذا الرجل فريسة القلق والتخوف والهم. نقرً 
هذا فى شكوى أبى حيان الأخيرة لأبى الوفاه: 
إن الأراجسيف انصلت؛ والأرض اقسشعسرت» 
والنفوس استوحشت؛ ونشبه كل لعلب بأسدء 
وفئل كل إنسان لسدره حبلا من مسد» 
م 
ويصدق حدسه بمصرع ابن سعدان سنة ه/ااهف» بعد 
أن دبر عبدالعزيز بن يوسف مؤامرة لعزله: بل اغتهاله لبحل 
محله وزيرا لصمصام الدولة. ولا يعنينا من هذه الفاجعة هنا 
سوى أثرها الحاسم فى مصير أبى حيان. ذقد نكل ابن 
يوسف بأعوان ابن سعدان؛ وأراد الفتك شخصيا بأبى حيان: 
لأنه كتب عنه فى الليلة الشامئة والشلاثين - قبيل النهاية 
وإرهاصا بها: 
#كسان أخس نلق الله؛ وأنئن الناس» وأقسدر 
الناس: لا منظر ولا مخبر. وكانت أمه مغنية من 
أهل البيضاء: وأبره من أسقاط الناس » ونشأ مع 
أشكاله. وكان فى مكتب الربضى على أحوال 
فاحشة) وورق زمانا. لم إن الزمان لوه بها ولبه 
عليه؛ وسثل هذا يكون؛ والأيام طهور وبطون. 
ركما يسقط الفاضل إذا عائده الجدء كذلك 
يرتفع الساقط إذا ساعده الجده ,)١80/7(‏ 
ويضاعف من لقمة ابن يوسف أنه كان من أذناب ابن 
عباد الذى تفئن أبرحيان فى فضح مثالبه. لذا اختشفى 
أبوحبان؛ وهرب إلى شهراز» موئل الصوفية؛ وعاش بين 
جمرعهم؛ ويقال إنه ماث هداك؛ بمد أن كب تأملائه 
وتماربه الباطنية فى صفحات لاصعة؛ أروعها (الإشاراث 
الإلهية والأنفاس الروحانية) . 
ونعرف؛ فيما سبق من كتابات أبى حيان وسيرنه؛ ميله 
القديم المقيم إلى الخلوة والتفرغ لاجثلاء معدله؛ وأولرية 
الشوق عنده إلى المعرفة الحية؛ وإنكاره النفاق والمظاهر الكاذية 
التى روجت المكر؛ وضيعت القهم؛ وزيفت تعامل الناس. فى 


أنور لوا م ا ل ا 000 


ليالى (الإمناع والمؤانسة) نفسها تسللت فقرات ككهذه 
51/5 
ولكنى لاعد معكم وكألى غائب» بل أنا غائب 
من غير كاف التشبيه؛ والله ما أملك تصرفى ولا 
فكرى فى أمرى؛ أرى واحدا فى فثل حبل» 
وآخر فى حفر بكر؛ وآخر فى نصب فخ؛ وأخر فى 
دس حيلة؛ وأخمر فى تفبيح حسسن:؛ وأخبر فى 
شحذ حديد؛ رأخر فى تمزيق عرض؛ وأخخر فى 
اخملاق كذب؛ رآخر فى صدع ملثكم؛ وخر فى 
حل عقد؛ وخر فى نفث سحره ونارى مع 
صاحبى رماد؛ وريحه على عاصفة؛ وتسيمى 
بينى وبينه سموم؛ ونصيبى منه هموم [رغموم!» 
وإلى أحدلكم بشئ تعلمون [به] صدقى فى 
شكراى؛ ونففرن منه على نفسخى نحت بلواى» 
ولولا أنى أطفئ بالحديث لهبا قد تضرم صدرى 
به ناراء واحنشى فؤادى منه أوارً؛ لما عتمدئت به 
ولو استطعث طيه لما ببست يحرف منه؛ ولكن 
كثمانى للحديث أنقب لحجاب القلب من 
المئلة لسور القصره . 
فى هذه السطور المركرة استعراض لمشاهد سردية أشبه بما 
نفرأ فى المقاماث؛ إلا أنها ليست مرصودة من وجهة نظر 
المغامر والمغامرة؛ بل من وجهة نظر المفعرب الذى الفصل 
بفكره عن جلسائه: ؛ولكنى قاعد معكم ركأنى غائب؛. 
وبعلم نقاد القصة فى الأدب الحديث كيف برز في صنمة 
الروابة بسد دمن أطرف أبعادها السردية باصطناع منظور 
«الغربة) . وفد يجلى هذا المنظور مع مفهرم عزلة الإنسان» فى 
أعمال ألبير كامى :8305© .) الثى توجتها جائزة نوبل سنة 
/اوؤاء رلاسيما فى رراية الغريب 5887 نات 'أ) التى نشرها 
أثناء الحرب العالمية الثانية؛ وفيها بتحدث البطل حديث 
الغريب عما يجرى له وبقع أمامه. والفصام البطل عن راقعه 
بضفى على ذلك الواقع مظهرا (موضوعيا» لا بحسن كشفه 
من النصق بذلك الواقع وعبر عنه تعبيرا مباشرا. ولم يفتعل 
أبوحيان تلك الزاوبة من زوايا الرؤية لغرض إبداعى؛ وإنما 
أبدعتها طبيعة المتصوف الذى تستغرقه حياته الباطنية فتنتج 


ك1 


هذا الأزدواج» رتبين نشوزه عن الدنيا. وله نصوص عدة فى 

الغربة؛ من أشهرها: 
«فقدث كل مؤنس رصاحب: ومرافق مشفق. 
والله لربما صليت فى الجامع فلا أرى إلى 
جنبى من يصلى معى . فإن انفق فبقال أو عصار 
أو نداف أو قصصاب؛ ومن إذا وقف إلى جبالبى 
أسدرنى بصنانه؛ وأسكرنى بنتنه. ققد أسسيثت 
غريب الحال: غريب اللفظ؛ غريب النحلة؛ 
غريب الخلق؛ مستأنسا بالوحشة» قائعا بالوحدة؛ 
معتادا للصمث؛ ملازما للحيرة» محثملا للأذى» 
بانسا من جميع من نرى؛ متوقعا لا لابد من 
حلوله. فشمس العمر على شفاء وماء الحياة إلى 
نضوب؛ ومجم العيش إلى أفول» وظل العلبث إلى 
اروص 07 , 


أبو حيان: نموذج المقامات 
كان النصوف حاجة متغلفلة فى نفس أبى حبان. وما 
مسيرثه إلا سلسلة من الملموح والحرماث» والسخط والرفض » 
والعشوق إلى سمادة ينتغيها دائما ولا يبلغها. منذ (الهوامل 
والشوامل) ؛ مساولته لمسكويه تمركها لوالب العطاه والرفض ٠‏ 
وبطرح عليه فيما يطرح هذا اللخ الذى بخلبه ويستهويه! 
«رلعلة ما هجر الناس زيارة مسقابر الملوك 
والخلفاء؛ ولهجوا بزبارة أصحاب البت واللخلقان 
(الكساء البالى)؛ وأهل الضعف رالمسكنة)840, 


لفد حارل أبوحيان بالوراقة والذكاء والعلم أن يشق 
طربقه؛ ولكن دون جدرىء فدم الوزيرين؛ ورأى هلاكه 
الوشيك مع مصرع الثالث. تكاملث مجماربه. ولا ثنافض فى 
قول ياقوث عنه إنه 9 شيخ فى الصوفية؛ وعمدة لبنى ساسا . 
فأمامنا مثال البطولة الذى خلدته مقاماث الحريرى؛ ولو أن 
تاريخ الأدب قد أهمل أصل الصورة ... إن لهابة أبى حبان 
مصداق لنهابة اللقامات؛ حيث تلشحم المقامة الساسانية 
(التاسعة والأربعون) بالمقامة البصرية ( الخمسين 2 ٠‏ 


أما المقامة الساسانية» فهى وصية أبى زيد السروجى لابنه 
وخحليفته فى زعامة بى ساسان؛ وفيها بفرل له: 


١‏ أنث بحمد الله ولى عهدى؛ وكيش الكتيبة 
الساسائية (رئيسها ) من بعدى؛ ومثلك ... قد 
ندب إلى الإذكار» وجعل صيقلا للأفكار. إلى 
جربت حقائق الأمورء وبلوث تصاريف الدهور» 
نرت المرء بنلشبه (بماله), لد إشسبية ) والفحص 
عن مكسبه لا عن حسبه ..أما فرص 
الولايات؛ ولس الإمارات؛ فكأضفاث الأحلام» 
وناهيك غصة بمرارة الفطام ... ولم أرما هو 
بارد المغنم, لذيذ المطعمء إلا الحرفة التى وضع 
ساسان أساسها؛ ونوع أجناسها ... ركان أهلها 
أعز قبيل؛ وأسعد جيل لا برهقهم مس حيف: 
ولا يفلفهم سل مسيفء ولا يرهبون بمن برق 
ورعد؛ ولا يحفلوند بمن قام وقعد. أيدما سقطوا 
لقطوا.. فلا نسأم الطلب؛ ولا تمل الدأب؛ فقد 
كان مكتربا على عصا شيخنا ساسان من طلب 
جلب؛ ومن جال نال2. 


وأما القامة البصرية فشررى ثوبة أبى زيد المسروجى فى 
البصرة؛ لم اعتزاله فى مسقط رأسه سروج للتعيد واللتهجد 
وحياة التأمل والزهد. وبفول عنه الحريرى على لسان الحارث 
ابن همام؛ 


«قد لبس الصوفء وأم الصفون... نبذ صحبة 
أصحابه؛ واتتصب فى محرابه. وهو ذو عباءة 
مخلولة؛ وشملة موصولة... ولم يزل فى قنوث 
وخشوع؛ وسجود ر ركوع؛ إلى أن أكمل إقامة 
الخمس » وصار البوم أمس ؛ فحيانى وانكفا إلى 
إلى بيته؛ وأسهمنى فى فرصه وزبئه. ثم نهض 
إلى معملاه؛ وتخلى بمناجاة مولاه) , 
وقد نوخخينا مزج اسعشهاداتنا بنصوص من أبى حيان 
وأخرى من الحريرى لنلمس وحدنهما فى القول وفى غرض 
القول. وهنا بلتقى إبداع القصة فى المقامات بأعماق الحقيقة 
الإنسالية فى حمياة أبى حيان ‏ رهو أول أديب عرف فى 
اخرافات» (ألف ليلة) قدرة الأدب القصسصى على الحديث 
عن طفرات الحدالة فى حياة الإنسان. 


التعامل مع الحدالة 


وإذا كانث عناية الشيخ محمد عبده بنشر المقامات ‏ ميل 
قرن خلا دليلا على جدية التعامل مع هذه اللخيرة الثرالية 
فى لفضتنا الحديئة؛ فإننا للاحظ اليسوم رثوب الاهمتمام 
بالمقامات إلى صدارة الأبحاث العلمية؛ بعد أن اتسعث 
مجالاث التنظير فى اللغة والتاريخ والبلاغة والجماليات وعلم 
النفس » وأخصبت الدراساث المقارنة «بمقابسات» مناهج 
العلوم الإنسالية وتخريجانها. رأسفر درس المقاماث فى أواخخر 
قرلدا العشرين عن قراءات نقدية جديدة؛ كالتى أتمفنا بها من 
باربس والمغرب عبدالفئاح كليطوه ومن لبنان ولهون بشرئسا 
كانها زكريا. وتلفى رسالة الدكتورا الثى قدستها كاتا زكريا 
إلى جامعة ليون سنة 144 ضرءا كشانًا على تمربة ألى 
حيان بثمام امتدادها من اللفة وتمويهائها ومسالك اللارعى 
خلالها حنى فتوح التصوفء ولوأن هذه الباحثة لم تذكر 
اسم أبى حيان التوحيدى وإلما تعقبث أبازيد السروجى 450 , 
والطريف أنها نفضل تخصصها في علم التحليل النفسالى 
استطاعت إختضاع مادة المقاماث الحريرية لنظريات دلاكانة 
لق ا) ‏ أى ما بعد فرويد ‏ فجلت بتفسيراتها المتضائرة 
من مقامة إلى مقامة أدى ظواهر التطور الذى أدى إلى مصبر 
البطل الممتوم؛ أى إلى بلوغه أفاق الروحانية. واستعانت على 
ذلك بأحدث الأدوات ‏ الحاسوب أو الكمبيوثر- فى التعامل 
لغويا مع مفردات المقاماث ومعانيها؛ وربط خحرافى الباطن 
بمشخصانها التصويرية على مسترى الشكل الظاهرىي. هكذا 
بطلع علينا البسوم وجه أبى حمان إنسانا وفناناء من قلب 
المقامات وقالبها. 


أديب عالمى 

إن رهافة شعوره بهجس اللغة لملاحقة ما يطرق حسه 
وعقله من خطرات؛ قسد عقسدت أرلق الروابط بين أصالة 
سلوكه وأصالة تعبيره. ربهما بر معاصريه, وداور تعسف 
تمع والسلطة. ولم يكن بد لعطصوح أبى حسيان من 
الاصطدام بالزيف. وكان من نواطؤ مغتصبى السلطان عليه 
أن أقصرا ذكره. أرادوا نفيه من التاربخ ليكتموا ما فضح من 
مشالبهم. كادرا له عند الخلف» وأصدروا عليه حكمهم 
بالإعدام الأدبى. لذا يددهش باقوت - بعند انفضاء ثلائة 
رون - وهو يزرخ لأبى حيان فيكتب: 


لاع4 


ال مر 


الم أر أحدا من أهل العلم ذكره فى كتاب» ولا 
ديمجه ض من خطاب؛ وهذا من العجب 
العجاب 2900 , 


ولكن أباحيان الترحيدى ينتصب بيننا عملافا؛ رحن 
نحتفل بعيده الألفى. وكما يقول محمد العمرى: 
وإن التطور الذى يحققه الفكر الإنسانى فى إطار 
حوار بين ذاكرته كلها وبين الواقع الملموس 
بكل نشعبائه لا يمكن بثره بمجرد إلصاق 
رصمة التجاوز: كما لا يمكن أن يقع فى الوهم 
أن بوسعنا أن لعيش فى قبة مفرغة من الهراه؛ 
خمارج الزمان والمكان» أر بهواء واحند فى زدن 
ومكان واحد:(!؟ , 
هذا العملاق الذى استوعب حضارات جاوزث مكانه 
وزمانه؛ وأمن بتكامل الأنم والشقافات؛ ونساءل عن أسرار 


الهوامش؛ 


(1) علال الفاسى؛ البقد الذاتى. القاهرة؛ 1587 ص 11-41 


الإنسان فيما وراء اللغة وأوضاع المجتمع؛ متشوقًا إلى بلو 
الأ ؛ وبادر إلى التعبير بالفن الروائى عن الحدائة امرادفة 
عبده لحركة الحياة؛ بل الذى أوجد «المقامات» بوجوده؛ 
وأبرنت عبقريته بالكثير من استجوابات علماء اليوم لمصادر 
المعرفة؛ هذا المملاق لا تمده حدود تاريخ الأدب العربى 
ومبادئا تصديف العلوم النقلية ومفاهيمها المعياربة. لن 
نستطيع أن تحبط بجوانبه إلا فى ضوء مناهج الأدب العالمى 
المقارن؛ والألسنية بفروعها اللغرية والبلاغية؛ وفلسفة المعرفة؛ 
أى فى ضوء العلرم الإنسانية بأجمعها. لابد من موازين النفد 
الشامل التى لا بحسن تركيبها وقراءة بيانائها المستطارقة من 
مجال إلى مجال إلا تعاوث امختصين؛ كما يتعاون المفتصون 
فى مخابر الكيمياء والحيوانات ومراصد الفلك وسائر مراكر 
البحرث العلمبة. إن التعامل مع أبى حيان تعامل مع 
الحدائة, 


2 الهرامل والشرامل: لأس حبان الترحيدى رمسكويه. الدره أحمد أمين رالسيد أحمد صفر. القاهراء لجنة التأيف والترجمة اليد ا18/ لمقلا سن 488 


(5) دياص ١؟1١1-؟؟1١,‏ 


لك تعردة أصداء هذا الاخبلاط فى أعمال أى حجان كسزاله فى الهوامل والشوامل م 4؟ ١‏ - نما السبب فى تصائى شخصين لا تشايه بينهما فى 
الصورة؛ ولا تشاكل هندهما فى الحلقة؛ رلا تماور بينهما فى الدار: كواحد من فرغانة رأخر من لاهرث؛ رهذا طوبل فويم؛ رهذا تصهر «موم ...لم هذا 


التصافى ليس يخدص ذكرا وذكرا درن ذكر وأنى » ودوك أنثى رأتئي ٠...‏ 


لك أبرحيان الوحيدى؛ المقابسات. تخفين؛ حسن السندريى؛ سرسة ‏ لولس » دا لمعارف للطباعة والنشر» 1411 ؛ مقايسة قم ص "18 
زلف باقرث الحمرى: معجهم الأدباء: القاهراء دار الكتب: 1111/1502 8/19 


() المقابساث؛ بفابسة 44 ص ١١8‏ 


(4) أبر حيان التوحيدى: الإمناع والمؤالسة؛ تفيل أحمد أمين وأحمد الزين. ييروث؛ المكثبة العصربة؛ عن طبعة القاهرة: لجنة التأليف والترجمة والنشره 119/7 / 


موقل أجراء, /١‏ الك 
(4) المقابسات؛ مقابسة .١‏ 


٠‏ رسالةابىي حيان فى العلوم . نشرها وترجمها إلى الفرئسية 86186 عسناة. دمشل» عل وتشعائة1 ذا من 


, ١١5 المقابساث» مقابسة‎ )1١( 
79 تقسدا ص‎ )15( 


,8م ,1963-1964 8 8 1إلاا با رمفصفط 


)1١(‏ عزالدين إسماعبل؛ اثراوة في ممنى الممنى» . فصول ١‏ 1 5 أبريل - يرنية إحقلء 


)1 الإمماع والمزانسة, ؟/1"1, 
(1) الهرامل والشوامل؛ ص 5395 , 
(15) المفابسات؛ مقابسة آم 41. 
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21 
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10 
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24 
41 
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الخطيب البخدادى؛ تقييد العلم: تحفيى؛ بوسف العش: دمشل؛ الممهد الفرئسى للدراسات العربية: 1514 ؛ ص 4 , 
رسالة فى العلرم؛ ص ؟. 
الهرامل واللدرامل؛ ص 517 
نفس ص 44, 1 
نفسه؛ ص | «معنى الهرامل الإبل السائمة يههملها صاحببها ويتركها ترعى. والشرامل الحيوانات التى نضبط الإبل الهوامل فتجمعها. ولد استعار أبر حيان 
كلمة الهوامل لأسثلته امبعثرة التى لننظر الجراب؛ واستعمل مسكويه كلمة الشوامل فى الإجابات الثى أجماب بها لضبطت هوامل أبى حيانة. 
لله ص 734 ' 
لقب ص #/71, 
أنور لوثاء دمن الناعدة إلى الاستلناء ربالمكس فى تمربة رفاعة الطهطارى الحضارية؛. بحث أللى فى الندرة العلمية التى نظمئها كلية الأداب بسوسة 
(الجمهرربة التوئسية) حول القاعد! رالشدرذ فى اللغة والأدب والحضارا. انظر الفصل الأخير من كتاب المولف قردة رفاعة الطهطارى (عغث الطبع) . 
الأعمال الكاملة: بيروث؛ المؤسسة العربية للدراساث والنشره ج 7 ص 117 
الإسماع رالمزائسة, ؟/". 
نفس 01ل 
سجل الرحالة الفارسى ناصرى خخسرر ( فى النصل الأول من القرن الحادى عشر الميلادى) عجبه من مشاهدة النجار فى أسواق القاهر! يفلفون السلع بالورق. 
عوعز ,ممه ,قوم ,ع8 ,عأءماعمهم ها عل مملدتا مل "ممتنمء طن مد اء موه معلزمم نه عطهرة تعأمهم ما" تاعنوم8 ,3/1 6.١‏ 
.946 ,عع تممدع عأمامدكه!'! عل هوأاتلظ ,عأطممعين معامهم نل عأنهم هآ نمسا8 علوم 1888.١‏ عطدنا 
الجاحظ؛ «ذم أخلاق الكتّاب»؛ من رسائل الماحظ تفيل وشرح : عبد السلام محمد هاررث. القاهرة؛ مكنية الخاتجى: ؟/ 148 , 
وقد عاصر الجاحظ فى شبابه ‏ كالبخارى - إنناج الررق العربى في خراسان رأشار إلى مكاته الججديدة؛ وتفوقه على الجلد فى صناعة الكتب؛ إشاراث كثيرة 
منها؛ فى رمالة «الجد والهزل؛ (المرجع السابل /١‏ 781)؛ 
وما عليك أن لكون كتبى كلها من الورق الصينى: ومن الكاخد الخرامانى ؟! 
قل لى : لم زينث النسع فى الجلود؛ ولم حبدددنى على الأدم؛ رأنث تعلم أن الجلرد جائية الحجم؛ لقيلة الرزن؛ إن أصابها الماء بطلث؛ رإن كان يوم لثن 
استرخحث. ولو لم يكن فيها إلا أنها ينض إلى أربابها نزول الغيث؛ ونكره إلى مالكيها الحها؛ لكان فى ذلك ما كفي ومنع منها. 
قد علمث أن الورالق لا يخط فى ئلك الأيام سطرا؛ رلا بقطع فيها جلدا؛ بإن نديث ‏ فضلا على أن تمطر» وفضلا على أن تخرق ‏ استرسلت فامتددث. ومني 
جفث لم تعد إلى حالها إلا مع نفبض شديد؛ ونشنج تبيح. رهى أنئن ريحا وأكثر لمنا؛ وأحمل للغش؛ يفش الكرقى بالواسطى؛ والواسطى بالمضرى؛ ولمئل 
لكى يذهب ربحها وينجاب شعرها. فى أكثر عاقدا وعجراء وأكثر خمياطا وأسقاطاء والصفرة إليها أسرع» وسرعة السجال الفط فيها أعم. ولو أراد صاحب علم 
أن يحمل منها قدر ما يكلي فى سفرة لما كاه حمل يعير. ولر أراد مثل ذلك من القطنى لكفاء ما يحمل مع زاده. (ص 41417 إنى لأعجب من ترك دقائر 
هلمه متفرقة ميثولة؛ وكراريس درسه غير مجمرغة ولا منظوبة: كيف يعرضها للنجرم؛ ركيف لا يمنعها من التفرل؛ رلم يكن درله وثاية ولا جنة؛ تفرق ورله' 
وإذا تقر ورقه اشئد جممعه؛ رعسر نظم؛ وامننع تألبفه؛ وربما ضاع أكثرء؛ والدذنان أجمع .رضم الجلود إلبها أصون؛ والحزم لها أصلح. وينبى للأشكال أن 
لنظم وللأشباه أن تؤلف ؛ فإن التأليف يزيد الأجزاه الحسية خسنا 
تقبيد العلم, ص /15 ب 18 , 
نفسهء ص 1١8‏ عن اطيران /١‏ 41 -85. 
المقابساث, ص "7 
عع ساممنه!"! ع" ,217-244 .مم ,1958 ,اعطعالة وتطاخ ,كتدع ,عمرا نل «ملغاممصه'ة متممكط هنع لتروعة! معطم معاعيدا 
'عطامموواتطم عمتسطنا بان عاو امفصسط 
المقابساثك» مقابسة ؟. 
رسالة أبى حيان فى العلرم؛ ص ". 
لقسه؛ ص #, 
عبد الأمير الأعسم؛ أبو حيان الترحيدى في كتاب المقابساث: ييررث: دار الألدلس؛ 1888 ص 354 
الهرامل والشوامل؛ ص 81 - 48. 
يستخدم أبر حيان نفسه كلمة «المثائقة بمعنى المطارحة رالمناكرة فى الملوم والأدب. الإمفاع والمزالسة؛ ص 4 . 
رسالة أبى حيان في العلوم؛ ص 7. 
الهرامل والشوامل؛ ص 15 . 


1 


أنور لوقا 


رصالة احياة لأبى حيان الترحيدى. ترجمنها إلى الفرنسية وعلفت علبها اءداء للم علناةات) في ؛ أنااأكقة1"! عن وعلمامعاء0 قعل انق 'ل «تلوأاناهظ 
0 مم ,1963-1964 ,1]]الاغا .) ركقتموط عل اتقعموعم 

رسالة أبى حيان فى العلوم؛ ص ؟. 

الهرامل والشوامل؛ م ؟5. 

رسالة أهياة لأبى حهاث الترحيدى, 

ألور لرقا؛ اماذا تبقى من لولثير؟ الاحتفالاث بعيد ميلاده المنوى الثالث؛. أخبار الأذب؛ القاهرة؛ ١‏ ترفمير 14414 : ص 538 39 . 

رسائل الماحظ؛ رسالة المعاش رالمعاد /١‏ 1/48 55, 

الإسماع والمؤالسة؛ /١‏ /اة ‏ ؟١١,‏ 

رسالة أبى حيان في العلرم؛ ص ؟. 

الفسهء ص 7 

الإبباع والمزائسة؛ /١‏ *, 

أحمد محمد الحرنى أبرحيان الترحهدى. القاهرة؛ نهضة مصر, ١981‏ , ؟/ .1١9/‏ 

الإماع والمزالسة, ؟/ 4. 

أحمد أمين؛ مقيدمة الهرامل والشوامل : أنفا )١1(‏ ص ط. 

نفسه ص ر- ز, أنظر؛ دراساث محمد أركرن عن مسكوبه رنعصوصا رسالته: 

«أ#مافاط اأء عام معماالام طنروجسهعللكة تعافعاف << /ع/ا1 ننه عطهعة عاسمامفصسط"! عل عقيل ٠"‏ ذأ مملاباط اع امم تممايم :31 

0 ,قلعلا بقاموم بع 

الإمماع والمؤائسة: 55/١‏ 

ياقرث الحمرى؛ فعجم الأدباء. القاهرة, دار الكتب: 558/١4151911048‏ 

18/١8 لس‎ 

لقسه, 

الإمباع والمؤانسة» /١‏ 61 5ه, 

بعجم الأدباء, 59/١8‏ 

الهوامل رالشرامل: ص د. . 

انظر أبحاث الندوة الدرلية «المتقفرن التخير الاجدماعى فى المالم العربي؛ التى عقدها مركز بحوث الشرق الأرسط بجامعا عين شمس (" " ديسمير 

),» مطبعة جامعة عين شمس» القاهرة 14481 , 

بهاء طاهر: أبباء رقاعة؛ الثقافة والحرية, كتاب الهلال؛ القاهرة 1487 . 

,1١3 /١ الإمماع والمزائسة‎ 

رسائل الماحظ؛ ذم أعلافى الكتاب؛ 150/5 151, 

رسالة أبي حيان فى العلرم؛ ص ١١‏ . 

الإمناع والمزاسة؛ /١‏ 5 1, 

لقسه 50/1 


الهوامل رالهرامل: ص .1١ 5١‏ 

الإسماع والمزانسة؛ /١‏ 1ه. 

تف 285/7 

ئفسهء /١‏ 4 هامش (8). 

,5 7١ نفسة,‎ 

بقعو #نوتسواما عمبدعم ها عي الأفيمظ ,"عنوتصقادا عمقمعم نا مول عسسعتجأاع قامفلا ا عسكتتادععموما" سماخ .30 

-0 مملمخ .77 43١‏ .وم ,1960 ,1]) سعأطهاكا هللنة ,"لط وعا" نأطان؟ .86 - .232 185١‏ .مم ,1973 ,عزوم نا اع علااغمدهاقةاز 
.(غتاأهفقم خ) .22 عامة ,".,ناعاط اع عنومها 15 عمتترك" تقار 

رسالة أبي حيان فى العلوم؛ ص .1١ - ٠١‏ 


رصائل الماحظ؛ 7١‏ 1114 


0ك 


لهذ 
4 
دلم) 
دعم 
إفلك 
(44) 
زه 


لك 
م 
لين 
تكلم 


زطلف 
انلف 


التعامل مع الحدالة 


انظر: 1805780 ,يخ , هامشى (9/5) رهاسش (), ومن أمثلة الإسناد المفتعل؛ انظر: الإضفاع والمرائسة» 4١/١‏ 81147. 
الإسماع وامزائسة, 75 4, 

لبيلة إيراهيم: احكاية الجارية تردد؛ قراءط' حضارية؛ , فصرل: 18 ١‏ 7, اير 1545 ص ١28‏ - 118 

أنرر لرقا؛ #الفساؤل على شما الممزلق». فصول 7/ ” - 4 أبريل - سيتمير 14481 ص ١١ - ١١‏ , راجع ص 18 , 


بعجم الأديات, 15/18 

لفسى 18/ 8, 

لعا ,عاباللتعااناً مق لإإأعاع30 أطوم ذأ قوفة5 أمظ عا لاع وجصعلهنا عاتسهلمآ لمجعللء381 مط بطكوسوه8 لموكتات 
76١‏ ,لالظ 

الإمماع والمؤالسة؛ /١‏ لاء 

سالة الصداقة والصصديق. القاهرة؛ المطبعة الدرقية؛ ١15٠©‏ ؛ ص 5. 


الهرامل رالشوامل: ص ١١)‏ . رجواب مسكربه ص ١١8‏ : ٠هذا‏ أبين من أن بيسط فيه قول؛ ويتكلق له جراب' . 
لون مقءام 0زم نام نعدواغقزه اع لامها ومعغط صن'ل عمتلمعغصانا بأمعم ةط -له 0 اأمسمودة8] عط سمسالدت متتمكل 
.ها ناته وام 4 ,1990 ,عودومها نال مععمعء5 ,2 ممتراءق سسا المع اأهنا 


مجم الأدبات, 5/١6‏ 
محمد الممرى؛ تحليل اللخطاب الشعرى: البنية الصولية لى الشهر. الدار البيضاء؛ الدار العالية للكتاب, 01840 ص 8 


إن 


لي ل ا يي ل لي ييا ل سيل ممم يليان مسالل صانم نمس يلا 


> 


أبو حبان التوحيدى 
وإشكال الصوت والكتاية : ظ 


محمد على :الكردى' 


771717171717137 م 


إننا لا نود أن نقدمء فى هذا المجال الذى نفشحه على 
مصراعيه ولا نغلفه؛ بأى شكل من الأشكال؛ بحا بالمعنى 
الكامل للكلمة! إذ نحن هنا بصدد ملاحظة هامشية؛ 
والهامش: كما علّمنا رائد الشفكيكية جاك دريدا؛ يجر 
الههامش؛ رهذا ليس بموقف غريب على ثرائنا العربى المولع 
بالمنون والحواشى التى ننشأ عليها وحولها؛ لم تتكاثر وتتوالد 
إلى مالا نهابة. وهكذا يتشكل الفكر تأليفا مئألفا شبيها 
بنفسه إلى ما شاء الله؛ وتتولد الكثابة مجمعة شتانها؛ ضامة 
تنائرانها فى مصدفات لا نهاية لها. ولكن الهامش الذى ريد 
نغديمه هوء فى الواقع؛ نوع من الفتقء وإن بدا كأنه فضلة 
ملحقة بفكر أبى حيان التوحيدى: هذا الهامشى الأصيل؛ 
نوع من الفتق الذء؛ أشار إلى فرجته الأدبب ‏ الفياسوف 
إن لم بنفذ إلى أغواره لأنه لم يعره جل اهتمامه؛ وإنما أشار 
إلبه محض إشارة ‏ وهل هذه صدفة سعيدة أم لا؟ لسث 
أدرى!- فى معرض حديئه عن النفس والروح والطبيعة؛ أى 
أوليات المبثافيزيقا. 


ب ٠7‏ سسسب يي اس -اا سمت 
+ سم اللغة الفرنسية؛ كلية الآأداب؛ جامعة الإسكندرية. 


ون 


ذلك أن أبا حيان يخبرنا فى إحدى ليالى كتابه (الإمتاع 

والمؤانسة) بأن الوزير أبا عبدالله المارض فد طلب منه أن 

يذهب إلى أبى سليسمان المنطقى؛ وأن يطرخ عليه بعض 

الأسيلة الئى كان قد دونها له فى رقعة؛ وهى تدور حول 
النفس والعقل والروح والطبيعة؛ وأرصاه بما يلى ؛ 

إن الله غز وجل حي والملك حى والإنسان حى 

والفرس حى! وهل يقال الطبيعة حية؛ والنفس 

حبة والعقل حى؟ فإن هذا وما أشبهه شاغل 

لقلبى؛ وجائم فى صدرى؛ ومعترض بين نفسى 

وفكرى؛ وما أحب أن أبوح به لكل أحد؛ رقد 

بينشه فى هذه الرئعة؛ فإن أحببث أن تعرضها 

على أبى سليمان فافعل؛ رلكن لا تدع خطى 

عنده؛ بل النسخه له؛ وحصل ما يجيبك به 

ويصدع لك بحقيفته؛ ولخصه و زنه بلفظك 

السهل وإفصاحك البين؛ وإن وجب أن تباحث 

غيره فافمل ١‏ فهذا هذا؛ وإن كان الرجوع فيه إلى 

الكتب الموضوعة من أجله كافياء؛ فليس ذلك 
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مثل البحث عنه باللسان؛ وأخعل الجواب عنه 
بالببان؛ والكتاب موات؛ ونصيب الناظر فيه 
منزور؛ ولبس كذلك المذاكرة والمناظرة والمواتاة» 
نإن مساينال من هذه أفض وأطرأء رأهناأ 
وأمرأ...000, 
السنا هنا بصدد هذه العلاقة الملشبسة بين الكلمة الحية 
والكلمة المكتوية؟ هذه العلاقة التى طرحها من قبل أفلاطون 
فى حوار #فيدروس! الذى يقودنا من حديث الحب والجمال 
إلى حديث الحقيقة والخطاب؛ أى بصدد المذاكرة والمناظرة 
اللحية فى مواجهة الكتابة التى لا تصمد أمام البيان وذرابة 
اللساث. أليس من حقنا أن ندساءل: اذا بعد الحديث؛ أى 
الكلام الشفاهى «أفض وأطرأء وأهنأ وأمرأ؛ كما يفول 
أبو حيان التوحيدى؟ 
ربما بظن المدئق فى هذا الكلام أن الوزير يخشى 
للوهلة الأولى أن يترك أبو حيان لدى أبى سلمماك المنطفى 
أثراً مادياء رهى الرقعة الثى خط فيها الأسئلة التى تشغله 
وتؤرق باله؛ قد يتخذ دليلا ضده فى عصر يسهل فيه انهام 
أصحاب الفكر والتأمل بالكفر والرندقة؛ خخاصة أنه رجل 
مشغول بالقضايا والمسائل اميثافيزيقية العلياء وهو الأمر الذى 
يخشى أن يبوح به لكل الناس. إلا أن بقفية الكلام نرحى 
أيضا بأن القضايا بالغة التجريد؛ مثل الروح والعقل والنفس 
رطبيعة الحى؛ النى لا بطرحها إلا ذهن أربب مدوقد؛ قد 
تكون مدونة فى كثير من الكتب؛ ولكن هذه الكتب أشبه 
بالقبور الثى نضم بين دفتيها أمواناء وبالآثار الجامدة والرسوم 
الهامدة التى نتقصها طراوة الحياة؛ ويتعذر للمطلع عليها 
بلرغ هذه المئعة الذهنية الرفيعة أو هذه السعادة الغامرة التى لا 
يستطيع تخقيقها إلا الخطاب المباشر والحوار المتدفق الجياش 
بالحياة؛ 
رلمل هذا الإطراء العرضى للخطاب الحى يذكرنا بما قاله 
أبو حيان فى إحدى لباليه الأخعرى”") دفاعاً عن بلاغة 
الإنشاء وسلامة اللغة أمام المعارضين من دعاة تفضيل ١‏ كثابة 
الحساب؛ الذى يعدويه :"ع وأفضل وأعلق بالملك:. كما 
يذكرنا بتعاطفه مع أبى سعيد السيرافى الذى دغعل فى مناظرة 
حارة مع أبى بشر متى دفاعاً عن صحيح الكلام والإعراب؛ 


إشكال الصرت والكتابة 


ركلاهما ضرورى لإدراك فاسد امعنى من صالحه رقرب إلى 
المعرفة العقلية؛ وذلك لأن المنطق الذى يدعو إليه مثى المعرفة 
الحق من الباطل والصدق من الكذب والخير من الشر لا 
يستقهم أمره من غير إدراك دقيق: كما يذهب أبو حيان؛ 
لقواعد النحو الثى تضبط اللغة 9" , 
والذى يعنينا هناء ليس خط الأديب - الفيلسوف فى 
ربطه العضوى بن المنطق والنحوء وإنما الوظيفة الثى ينوطها 
الرجل باللغة النويمة فى مقاربة المعائى وترصيل الأغراض 
الحاصلة فى الذهن ؛ فاللغة وإن كانث /أداة طبيعية» تكون 
جيدة وتقرب من الكمال والتوفيق كلما استطاعت أن تطابن 
المعنى الذى يربطه أبو حيان بالعقل ويععبره «ثابتنا على 
الزمان» . ولعل اللغة المنطوقة هى الأفضل إذا كانت القضايا 
المشارة هى الممانى اللطيفة الخاصة بالروح والنفس والعقل؛ 
وذلك بالرغم من الطابع ال مركب للغة بعامة ؛ إذ الكل 
«مركب اللفظ - كما يفول أبو حهان ‏ لا يحوز 
مبسرط العفل ١‏ والمعانى معقرلة ولها اتصال شديد 
وبساطة ثامة؛ وليس فى قوة اللفظ من أى لغة 
ككان أن يملك ذلك المبسسوط ويحيط به 
وينصب عليه سورا؛ ولا يدع شيكا من داخخله أن 
يخرج ؛ ولا شيكا من نارجه أن يدخعل / خوفا من 
الاختلاط الجالب للفساد؛ أعنى أن ذلك يخلط 
الحق بالباطل» ويشيه الباطل بالبحق906..6 , 
إن اللغة؛ كا نرى؛ أداة ذاث بسدين؛ بعد ينجه إلى 
الداخعل؛ أى إلى المعنى القسائم فى النفس أو المسقول فى 
بساطته؛ وبعد يربط هذا المعنى ‏ من خلال عملية الترصيل 
اللغوى - بالخارج١‏ ولكن اللفظ : لقصور طبيعى ملازم له 
من حيث هو أداة مركبة خاضعة للتغهر والتبدل؛ لا يستطيع 
أن يصون المعنى فى جوائيئه الخالصة؛ بشكل نام وكامل؛ من 
الفساد الذى يأنيه من الخارج. غير أن هذه اللنة ند تكوث 
احية وابضة:؛ فى حالة المذاكرة والمناظرة؛ وذلك بقدر ما 
تخضع لحبرية وجيشان المتكلم ولقابلية المستمع للمتابعة 
والاشتراك فى جدلية حوار صاعد يبدأ بالجزئيات وينشهى 
بالكليات؛ أساس العلم الحقيقى ؛ هذا بينما تفعرض الكثابة 
قراءة واحدية الجانب؛ كما تعرض القارئ أو الناظر لمزالق لا 


م 
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حصر لها عند استغلاق بعض المعالى أو احتجاب بعض 
الدلالاث: وهو ما يدفعه إلى مخاطر الشمسير والشأوبل 
والانحراف عن الأصل والسنة الحميدة. 
واللغة المكثوبة؛ بالرغم من عدم قدرئها على الإحاطة 
بكل معانى النفس؛ ضرورية لإنفان الحساب وتصريف أمور 
الدولة؛ وحسن إدارئها؛ ومن الخطل الزعم بأن عملية تدوين 
الحساب تقوم بمفردها وتكفى أصحابها. ذلك أن «الإنشاء 
والشحرير والبلاغة؛ ليست «بائئة من صناعة الحساب 
والتحصل والاستدراك وعمل الجماعة وعقد المؤامرة» "2, 
ولمل هذا الالتباس الذى يعترى وظيفة الككتابة يرجع إلى هذه 
الظاهرية نفسها التى كانت تعرض المعانى النفسية أو العقلية 
للفساد؛ وهى عين الخاصية التى: لو نظرنا إليها من جانبها 
الإيجابى ؛ تضفى على المعائى صورتها المتجلية. 
ويحضرنا قول الجاحظ فى هذا الصدد ؛ «القلم أبقى أثرًء 
واللسان أكثر هذرا»”"2. غير أن الجاحظ لا يلغى؛ مع ذلك» 
دور اللسان» فاممانى لا تفرم ' فى نظره؛ بمفردها وإئما نميا 
بذكرها: 
«المعانى القائمة فى صدور الناس» المتصورة فى 
أذهائهم والمسخلجة فى نفسوسهم؛ والمتصلة 
بخراطرهم ' والحادثة عن فكرهم؛ مستورة خخفية؛ 
وبعيدة وحشية؛ ومحجوبة مكئولة... وإنما يحبى 
تلك المعانى ذكرهم لهاة"؟". 
من الواضح أن المعنى سابق على اللفظ عند الجاحظ 
وعند التوحيدى؛ بل عند عبدالقاهر الجرجانى؛ صاحب 
نظية النظم؛ بل فى الفكر العالمى كله قبل تأسيس علم 
اللسائيات الحديث على يدى سوسيرء إلا أن اللفظ - كما 
بقول لنا الجاحظ أيضا ‏ لا بقوم إلا بالصوتء وذلك لأن: 
«الصوت هو آلة اللفظ؛ والجوهر الذى يقرم به 
التقطيع » وبه يوجد التأليف. ولن تكون حركاث 
اللسان لفظا ولا كلامًا سوزوناً ولا منشوراً إلا 
بظهور الصوت: ولا تكون الحروف كلامًا إلا 
بالتقطيع والتأليف:40, 


ان 


ولكن؛ إذا كان المصوث أر النطق يكتسب هنا ميرة 
واضحة طاما هو أساس الإنصاح والإبانة» فإن الجاحظ: 
بوصفه رجلا عملياء لا يحط؛ فى الوفث نفسه؛ من قدر 
الاشارة» والعقد والخط و النصبة أو الحال الدالة؛؛ ويعتبرها 
جميعا دلالات تشبر إلى المعانى ريميز بينها على أساس أن 
كل واحدة منها: ١‏ صررة بائدة من صورة صاحبتها؛ وحلية 
مخالفة لحلية أختهاة!" , 

نعود الآن إلى الهامش الذى فتحه لنا أبر حيان التوحيدئ 
حينما أشار إلى أهمية «المذاكرة والمناظرة؛؛ فى طرح قضية 
الممانى «المثمالية؛ كالنفس والررح والمقل؛ وإلى تفضيل 
الحوار الحى على التسجيل والشدرين أو اللجوء إلى الكتب 
الثى نعد؛ كما بقول النص؛ ضربا من (المواث»؛ ونقسول: 
أليسث هذه الإشارة؛ وإن بدث عابرة؛ دليلا واضحا على تأثر 
أبى حبان بالمنحى أو المنهج الأفلاطونى؟ إلا أنه لما كان تأثر 
الرجل بالفكر اليوثانى أمر) مفروغا منه ومسلما به؛ فإننا نريد 
أن نول بأن الفكر العربى ‏ وإ ثميز عن غييره بصوره 
التاريخية الخاصة به - يخضع لقواعد أر شروط إيستمولرجية 
عامة ليسث وقفاً عليه. ومن هنا هله التقابلات الثى تلمحها 
أو نكتشفها بينه وبين غيره من ضروب الفكر العالمى؛ وليكن 
هنا الفكر اليونانى أو امشدادائه المتأخسرة فى الفكر الغربى 
الحديث, 

على كل حال" إن اهتمام الفكر العربى القديم بالصوث 
الحى ليس أمر) غريبا عليه؛ فهر يقرم على خلفية معثرف بهاء 
وهى الثقافة الشفاهية الئى نشكل ليس أرضيته فحسب» وإنما 
المقوم أو المثال الذى يحتذيه ويسعى إلى التطاب معه. رتكاد 
معظم الثقافات القديمة ‏ ما عدا الصينية وفروعها فى سيا 
تضفى مكانة خاصة على درر الكلمة الحية؛ وعلى وظيفئها 
فى الخلق والإبداع. ومن لم ء سرف نظل اللغة الحبة؛ لغة 
البادية الخالصة؛ لبس فحسب معياراً لكل لغة سليمة؛ خالية 
من اللحن والنحريف؛ ولكن معيار) للأصالة والصدق 
العربيين: طالما أن ظاهرة الكعابة لم تنشأ إلا مع بداية قيام 
الدولة الإسلامية المنظمة رئأسيس الدواوين, 

واسمحوا لى هنا ؛ ليس بالاستطراد والتطرق إلى ما عرفئه 
الشعوب القديمة كالهئدية والسامية بعامة من دور بالغ التميزر 


ب ب م .إل العرق را 


للكلمة الحية؛ التى كانت تكاد تبلغ درجة القداسة؛ وللثقافة 
الشفاهية؛ فهذا شى معروف ويملاً بطون الكتب (١20؛‏ وإنما 
بإبراز العلاقة التى تربط فى عبار أبى حيان بين الحوار الحى 
أ الكلام وبين ما أسماه «بالمناظرة والمذاكرة والمواناة؛ . ذلك 
أن امناظرة مشتقة من النظر والرقية أو البصصره وهذا الأخيره 
كما نعلم؛ قريب من الكتابة مرنبط بها فى شتى أشكالها 
رصورهاء سواء أكانت خطا أم رسما أم ألرا. ولعل هذا ما 
يثيره فى نفوسنا قول لبيد بن أبى ربيعة: 
تمدائع السربان عرّى رسمها 
لقا كما ضمن الوحي سلامها 

والمذاكرة تنبهنا إلى دور الذاكرة فى الثقافة الشفاهية وإلى دور 
الحفظ وارنباط القلب به من خلال عماية الاستظهار» بل 
إلى الذكر الحى؛ ذكر الله الذى بث فى القلب الأمل 
والرجاء ويزيح عنه الهم والكرب, والذاكرة مرتبطة أبضا 
بالوحى والإلهام وبربات الشعر فى الأدب الهونائئ القديم؛ 
والمواناة أليسث نوعا من الحضور» حضرر المعلم أمام البصر 
وحضرره فى البصيرة! هناك ارتباط وليق؛ إذن؛ بين الصوث 
والرئية وبين السمع والبصرا ومن لم بين الحضور والغياب, 

إن الصرت؛ فى مخمرره من أشكال الكشابة المرئية وبلوفه 
أعلى درجات التجريد بعد اصطناع اللغة الأبجدية؛ يعمل 
على تخرير الفكر- كما يقسول بلانشو_ من «ضضرورات 
الرؤية؛ ؛ وبقصد بذلك الرؤية الحسية المباشرة التى خضعت 
فى الشراث الغربى؛ ونضيف فى الثراث العربى؛ لمقنولة الثور 
ونفيضه الإطلام؛ أى احنتجاب النور. والرؤية ‏ كلما ينول 
أيضا- نوع من ١الحركة؛؛‏ وذلك بقدر ما نفترض مسافة 
وحدوما وأنقا؛ وهى عادة حيدما تغيب الأشياء وتمحى 
المسافات ‏ ممعلنا نرى عن بعد أى نرى الغائب على 
طريقتها فى مثوله المباشر وفى حضوره اليقينى الباهر 2117, 

لا غرو؛ من ثم؛ أن ينقلب البصر بصيرة؛ وتتلاشى المسافة 
بين الرؤية الظاهرة والرؤية الباطئة؛ ولا غرو أن تصبح صورة 
لأشياء تصوراء كما يحدد ذلك المصطلح اليوثاني (1068), 
لا غرو أن تتبدل الأدوار فيصبح المؤسس مؤسساء وتتحول 
معانى من علاقاث تنتجها الأشياء فى ححركتها المباشرة وى 


جدليتها الحية مع الذهن إلى نصورات ثابئة قائمة فى النفس 
ومستغنية بوجودها وحضورها المشرق عن أى تعبير سواء 
بالكلام المنطوق أو الإشارات المكتربة. أليس هذا ما يقسوله 


٠‏ البافلائى: 


«يجب أن يعلم أن الكلام الحقيقى هو ال معنى 
الموجود فى النفس؛ لكن جعل عليه أماراث ندل 
عليه؛ فثارة تكون فولا بلسان على حكم أهل 
ذلك اللسان وما اصطلحوا عليه وجرى عرفهم به 
وجعل لغة لهم... وقد يدل على الكلام بالنفس 
بالخطرط المصطلح عليها بين كل أهل خط: 
فيقمومم الخط فى الدلالة مسقم النطق 
باللسان»2350, 
لاجرم أن تعود هذه الشفرقة؛ التى فطن إلبها دريدا فى 
دراسئه عن هوسرل *"'؛ إلى هذا الخط الرهمى الذى 
يفصل بين الداخل والخارج؛ بين داخعل مطلق أو مشالى هو 
بمشابة حدس مباشر بالقبليات؛ وخخارج لابد من تنقيئه عن 
طريق التعليق أو «الرد الظاهرائى 600610-4م ممناعنلكم) 
(90أ8 حتى نتطابق موضرعيته الإمبريقية مع الموضوعية 
الأولائية للمثال. ويعتقد درهدا أن هذه القبلية الفكرية؛ الثى 
يدطلن منها مؤسس الظاهرانية المثالية؛ هى الثى تدقعه إلى 
إخمضساع «منطق اللغة إلى ضرب من المنطقنية العامة للفكر 
لنتذكر أن أبا حيان لا يفصل ببن منطق التفكير ومنطق 
النحو- وهو ما لا يثم له إلا نفضل وجود ميراث عتيق وملح 
عمل دائباعلى إخضاع العلامة اللغوية لحئمية الحقيقة 
رأسبقية الفكر والمعنى. ومن لم؛ يعمل دريدا على تفكيك 
علافة التبعية التى تخضع العلامة اللغوبة فى جانبها الإشارى 
الصرف (الخط فى عمرف الجاحظ) إلى ججرانية المشال 
رمصدربة المعنى ؛ وهو إذ يفعل ذلك؛ فإنما يحرر العلامة من 
إسار التمسف المبثافيزيفى الذى حثم عليها أن تكون فى مرقع 
الظاهر من الباطن ولى وضع العلامة ‏ القابع من روحائية 
الفصدية وشفافيتها الأولية. 
وهكذاء يصل بنا هذا الهامش؛ الدى فثئقه لنا أبر حبان 
التوجيدى, إلى مداه؛ ولكنه مدى يظل مفشرحاء فالفكر 
الخلاق والإبداع الحقيقى هما اللذان يدعران الإنسان دائما 
إلى التأمل والتفكيره وإلى إعادة طرح الأوليات, 
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كثيرا ما ترففت فى الماضى عند فول أبى حيان 
الترحيدى فى كتابه (الإشاراث الإلهية)17) , 
ابالله أيها الصديق احالف والصاحب المكالل: 
أما نرى الششارى فى كلامى؛ ورفسوعى دون 
مقصدى ومرامى ؛ وتلعشمى فى عبارتى , وتعثرى 
في إشارنى؛ حنتى كأنى أجنبى من حالى؛ أو 
غريب فى مالى؟ هذا والله شعار المرحومين: 
وحبلة المفصرين. ولا عجب من عىّ العبد فى 
ورصف سيدهء فمن كان وجده كرجدى: 
وكنايته كنابتى ؛ وإيماله إيمائى ؛ يحصر وإن كان 
بليغاء ويتبلد وإن كان منحفظا؛ ويغيب وإن كان 
حاضراء ويعجز وإن كان قادرا؛ ويحار وإن كان 
ناظرا؛ ويكل وإن كان سائرأء . 
ركان أكثر ما يستوقفنى فى هذا القول أنه صادر عن 
أبرع كتاب اللغة العربية على الإطلاق؛ وأعمقهم معرفة بهاء 
وأملكهم لزمامهاء «محقق الكلام ومتكلم المحققين وإمام 


* رئيس فسم الدراسات العربية؛ جامعة شيكاغو. 


البلغاه؛ على حد تعبير ياثرث ”2. فكيف يجد مثل هذا 
الكانب نفسه فى موقف العاجر عن التعبير؟ وقد كان يبدو 
لى فيما مضى أن هذا القرل بعود إلى «الحال الصوفى؛ الذى 
كان يكتدف أبا حيان وهر يكتب (إشارانه؛. على ألنى ما 
لبنت أن عدث إلى مؤلفاته الأخرى؛ فوجدت أن فكرة عجر 
اللغة عن التعبير تتكرر فى مؤلفائه جميعهاء وأنها ‏ وإن 
كانث كثيرة الورود فى (الإشارات) بخاصة من بينها ‏ فكرة 
تتجاوز بكثير «الحال الصوفى؛ الذى أشرث إليه. 

وقد أثارننى هذه الفكرة ونكررها فى أدب التوحيدى 
إلى نشبع موقف التوحيدى من اللغة من حيث فى أداة 
للتعبيره فذهب بى ذلك التتبع فى الجماهات متعددة متشعبة» 
ابعداء بعلائة اللغة بالدحر والشر بالشعر؛ ومقارنة انحر 
بالمنطق ؛ والبلاغة وحدودها؛ والإنشاء وفوائده؛ وانتهاء بنظرية 
المعرفة لدى الفلاسفة البغداديين من أصحاب الترحيدى؛ 
وبعض هذه الموضوعات تعرض له الدارسون؛ فيما بعضها 
الآخر مازال بننظر البحث والشمحيص. وقد بدا لى بعد 
التفحص أن لم الخيوط من مختلف هذه الموضوعات أمر 


اثرؤه 


وداه الفاضى ا 21 


ضرورى؛ ولكنه فى الوقت نفسه يشكل خطرا منهجيا 
واضحا؛ إذ إنه قد يزلق الباحث بسهولة فى مثاهات جانبية 
نفقد البحث تركهره وتمهده عن غرضه الأصلى؛ ولهذا كان 
لابد من العمييز الدفيق بين الأصلى والفرعى! بحيث يسند 
الفرع الأصل» ويبقى للأصل وضوحه. وعلى هذا الأساس 
سوف أحاول فيما يلى أن أرصد تصور التوحيدى للغة,» 
وأحصر الموضرعات الكبرى الثى يظهر منها إقراره بعجز اللغة؛ 
مبينة فى غضون ذلك الأسباب الثى دعته إلى اعتبار اللغة 
عاجزة عن مهمتها الأصلية؛ وهى التعبير. 
على أنه لابد أن أنبه قبل الشروع فى معالجة هذا 
الموضوع إلى أمور ثلائة: الأول: أننى لا أعنى باللغة اللغة 
العربية على التحديد؛ فهذا موضوع قد تعرضث له من قبل 
عندما درسث كتاب (البصائر والذخائر) 270 وبينت هناك أن 
تلك اللغة كانت من الموضرعات اللصيقة بقلبه القريية من 
نفسهة وأنها لمجال الأوسع الذى تظهر فيه ثقائة الترحيدى 
الذائبة:217, والأمر الشائى أن التوحمدى كان ذا ثقافة 
ومزدوجة) ؛ إسلامية عربية وفلسفية بونائية» وأن أثر ذلك بظهر 
فى تصرره لنتلف الموضوعات الفكربة التى عالجبها. والأمر 
العالث أن موائف التوحيدى تستقرأ ليس وحسب هما بنسبه 
إلى نفسه وإئما ما ينقله عن أسائذته الكببار وزملائه 
المنفلسفين» وهذا أمر تمليه طببعة كتبه وتعليقاته ومواقفه من 
هؤلاء الملماء؛ فضلا عن أنه أمر لابد منه إذا شاء الدارس أن 
يستخرج صورا متناسقة متكاملة لفكر الترحيدى فى الجالاتث 
اظتلفة. 
يخبرنا التوحيدى على لسان الفيلسوف أبى الحسن 

العامرى أن اللغة ‏ أو «الكلام؛؛ كما قال مؤلف من 
صرت وحروف ومعان؛ ويبين كيفية حدرثها على النحو 
التالى : 

«يجذب الإنسان الهواء بالحركة الطبيعية؛ 

وحصره فى قصبة الرئة؛ ودفعه... بالحركة 

الإرادية للهواء الخارج بحروف تجذبها ألة 

اللهرات؛ وهذه مركبة دالة ‏ باتفاق واشتقاق - 

على معانى فكر النفس الممطقية...000) 


مه 


تاللغة إذن هى (الصورة اللنظية؛ للمعنى براسطة 
الصوثتل؟). 
والمهمة الرئيسية للغة هى الإفهام» وهذا أمر يصرح به 
التوحيدى نفسه وبنقله عن غيره من معاصربه. والإفهام هذا 
يكرن على مراتب ثلاث: المرئبة الأولى هي - بكلمات ألى 
متطيد السبزائ - أن يفهم المرء عن نفسه ما يقول!؟2, أى 
هى مرتبة الإدراك أو القدرة على أن يعقل المرء المعنى فيعبر 
عنه باللغة. والمرتبة الثانية هى ‏ بكلمات السيرافى أيضا - أن 
يروم المرء أن يفهم عنه غيرو'», أى أن «امراد بها تحقين 
الإنهام؛ بكلماث أبى سلجمان المنلفى (3)؛ وهى مرئبة 
يمكن أن نسميها مرئبة الإيصال. والمرتبة الثالئة هى على حد 
تعبير أبى سليمان دأن يكون المراد بها تحسين الإفهام» ("21, 
أى أنها المرتبة التى يطلق عليها أبر حيان رغيره اسم 
البلافة (211/ وهى تعميز عن المرنبثين الأوليبن بأنها ‏ كما 
يقول أبو سعيد السيرافي ‏ «تفرش المعنى ونبسط المرادء 
فيتجلى اللفظ فيها بالررادف الموضحة والأشباء المرية 
والاستعاراث الممئعة والمعانى المببنة؛ . فيما المرتبتان الأوليان 
تحففان الشئ دعلى ما هر به؛ 157" . وأا كانث المرائب» فإ 
اللنة مستقلة استقلالا ناما عن السامع؛ إذ السامع نفسه قد 
يسوء فهمه أو يقصر «لفصور طباعه أو بمده عن أسباب 
الفضيلة» 217, وهذا حكم ليس مقصورا على العربية كما 
يفول أبو حيان؛ ابل هو شائع فى النشوس؛ مسئمد من 
العقول؛ معروف باللغات؛ 2110 , 
والإنهام على أنواعه إما أن يكون ردينا أو جيدا. أما 

الردئ فإنه بفعرن فى أدب أبى حيان بالسفلة» الأن ذلك 
غايئهم وشبيه برنبئهم فى لقصهم؛؛ فيما يقترن الجيد بسائر 
الناس , «لأن ذلك جامع للمصالح والمنائع؛21*0. ويسدر من 
نص لأبى حيان فى كتاب (البصائر والذخائر) أله كان يعثبر 
معرفة اللفة ضرورة أساسية للإفهام ائلا إنها الوسيلة التى 
يكون بها المره: 

إنسانا على الحقيفة... [لا] على التوسع... 

بالخلقة والتخطيط وحسب 6177؛ وكذلك الشأن 

بالنسبة لمعرفة النحوء فإن الكلام يتغير المراد فيه 

باخعلاف الإعراب؛ كما يدغير الحكم فيه 


س7اسسسبببببب م بحم سح اللفق والعجر عن التعبير 


باحيلاف الأسماء, وكما يتغير المفهوم باعئلان 

الأفعال؛ وكما بقلب لمعنى باعشلا 

الحروف 39 , 
وهذه قاعدة لنطبل على جصيع أشكال الكلام من النشر 
والشعر والكثابة والخطابة, 

رنفرم اللغة من حيث هى أداة للإفهام على عمردين 
هما اللفظ والمعسى - وبعنى بهما فى هذا السياق العبارة 
والفكرة. رأدب الترحيدى يحفل بقدر غير قليل من الحديث 
عنهما؛ ليس وحسب لاهثمامه هو نفسه بهذا الموضوع» 
ولكن لأن أسائانه وأصحابه من النحوبين راللشوبين من 
لاحبة؛ ومن المتفلسفين من ناحية أخرى؛ أدلوا بدلرهم فيه 
أيضا؛ ولد كان من الموضوعات الرئيسية فى المناظرة الشهيرة 
التى سجلها أبر حيان فى (الإمتاع والمؤانسة» بين أبى سعيد 
السبرائى رأبى بشر مثى بن يونس حول المفاضلة بين النحو 
والمنطق؛ كما كان له دخل فى بعض منافشاث متفلسفى 
بغداد عندما جرى الكلام على المفاضلة بين النثر والشعر. 
وقد أشار هؤلاء العلماء إلى عدد غير قليل من الفروق 

بين اللفظ والمعنى » وكلها يرجع بطريقة أو بأخعري - فيما 
أرى - إلى اعبار المعانى من حيز العقل والألفاظ من حير 
الطبيعة أو الحس؛ رهذا أمر أجمعوا عليه جميعا ووافقهم عليه 
أبو حيان 2140, ود أدى هذا الفرق الكبير ببعضهم إلى 
استخراج فروق نبدو شكلية مبهمة بين اللفظ والمعنى؛ 
كقولهم إن الأول طينى فيما العالى إلهى؛ وإن الأول بائد 
فيما الثالى ثابث 2117 أو إلى الاستدلال بهذا الفرق على أن 
المعلى أشرف م الفط 9" ؟), ومن لم فإن المنطن (ومجاله 
المعنى) أشرف من النحو (ومجاله اللفظ) .2"١”‏ غير أن مثل 
هذا الاستنتاجات يجب ألا يحجب عن أعيئنا بعض الفروق 
الحقيفية التى استخرجوهاء وأهمها للاثة؛ الأول أن المعانى 
لانهاية لها فيما الألفاظ محدردة؛ ولهذا فإن الألفاظ مهما 
تكثرت فإنها أعجز من أن تميط بكل المعانى. وند عبر 
السيرافى أبو سعيد عن هذه الفكرة خير تعبير حون قال: 

«إن مركب اللفظ لا بحوز مبسوط العقل» 

والمعانى معقولة ولها اتصال شديد وبساطة ثامة: 

وليس فى قوة اللفظ من أى لغة كان أن يملك 


ذلك المبسوط وبحيط به وينصب عليه سورا ولا 
بدع شيكا من داخله أن يخرج؛ ولا شيفا من 
ارجه أن يدخل) 59), 
الشانى أن المعائى إلسانية عامة نائتمة عن التجرية البشرية 
فى كل مكان وزمان؛ فيما الألفاظ تابعة لججموعات بشربة 
محددة ذاث لغات معيدة. ولذلك» نهيما تتجاور المعانى 
اللغاث جميعها نظل الألفاظ حبيسة لغائها الخاصة ولا 
يمكنها أن تتعداها؛ أو كما يقول السيرائى؛ 
إن المعانى لا تكون يونانية ولا هندية؛ كما أن 
اللغات نكون فارسية وعربية وتركية ... لأن اللغة 
قد عرفتها بالمنشأ والوراثة؛ والمعائى قد نقرث عنها 
بالنظر والرأى والاعتقاب والاجتهاد؛ 9؟), 
النالث أن المعانى وإن كثرت ونعددث؛ تظل قاعدئها 
الأساسية فى الموحبد؛ وذلك على عكس الألفاظ التى 
فاعدئها التعدد؛ بدلالة أن الإنسان يشير إلى المعنى الواحد 
بألفاظ مععددة وبظل المعنى مع ذلك واحداء فيما إذا فير 
الإنسان المعنى الواحد وجد نفسه قد خبرج إلى معنى آخر. 
وهذا ما أراده أبر سليمان المنطقى حين قال إن (اللفظ نظير 
اللفظ فى أغلب الأمرء وليس المعنى نظير المعنى فى أغلب 
الأمره 17" ؛ وأرضح ذلك فى مكان آخر بقوله: 
«وند يزول اللفظ والممنى بحاله لا يزول ولا 
بحول. فأما المعنى فإنه مثى زال إلى معنى أخر 
تغير المعقول ورجع إلى غير ما عهدنا فى 
الأرل 300 , 
وما يتعلق بهذا الفمرق أن المعالى أشد وضوحا وتبلورا 
فى السفس من الألفاظ المعبرة عن هذه المعانى, لأن العقل 
- وهو مسدملى المعالى - وليق الصلة بالنفس؛ فيسما الحس 
- وبخاصة منه السمع؛ وهو مستملى الألفاظ ‏ ضعيف 
الصلة بها. ولهذا فال السيرافى إن اللفظ كان: 
«بائد) على الزمان لأن الزمان يقفو أثر الطبيعة 
بأثر أخمر فى الطبيعة... وكان المعنى ثابئًا على 
الزسان؛ لأن مستملى المنى عقلى؛ والمقل 
إلهى؛ رمسادة اللفظ طينية:؛ وكل طينى 


مئهانت:110) 5 
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وشرح أبو بكر الفوسى هذه الفكرة بشكل أرضح إذ فال!؟"2, 
إن الألفاظ يستمليها السمع؛ والسمع حس؛ 
ومن شأن الحس العبدد فى لفسه والتبديد فى 
نفسه» والمعانى تسثفيدها النفس » ومن شأنها 
الترحد بها والتوحيد لها, ولهذا تبقى الصورة 
عند النفس قبية وملكة» وتبطل عند الحس بطولا 
رنمحى امحاء. والحس تابع للطبيعة» والنفس 
معقبلة للمقل؛ فكأن الألفاظ على هذا التدريج 
والتعسيل من أمة الحس» والمعائى المعقولة من أمة 
العقل؛. 

ورغم إلحاح أبى حيان ومعاصريه على الفروق بين 
اللفظ والممنى - أو العبارة والفكرة ؛ فإلهم أشاروا إلى ظاهرة 
مشتركة بينهما بمكن تسميتها بظاهرة النسبية؛ ويعنى ذلك 
أن الألفاك ذاث مراتب مثفارتة فى الفضل؛ كما أن المعائى 
فيما بينها فيه, أما المعالى فإنها نكون أفضل كلما كانت من 
العمل أثرب١‏ رأما الألفاظ فإنها تكون أنضل كلما كانث 
بالحس ألصق. ولهذا قال أبر سلبمان المنطقى إن «المعالى 
تختلف فى البساطة على قدر العقل: 40" ؛ وقال الفومسى 

شارح) الفضية بشكل أوسيه0؟", 
«وبالجملة فإن الألفاظ وسائط ببن الناطق 
والسامع» نكلما اعتلفت مراتبها على عادة 
أهلها كان وشيها أروع وأجهر. والمعانى جواهر 
النفس؛ فكلما التلفت حقائقها على شهادة 
العفل كانت صورثها أنصع وأبهر. وإذا ونيت 
البحث حقه فإن اللفظ يجزل نارة ويرق أخرى 
ويشوسط نارة بحسب ملابسئه التى له من نور 
النفس» وفيض العقل» وشهادة الح , وبراعة 
النظم؛ . 

رلقد تعرض أو حباك وزملازه من الملماء لشرح 
عملية الإفهام؛ وبيدو من كلامهم أنهم كانوا يعثبروث ا معانى 
سابقة على لاط فى الظهررء وهذا أمر يستنعجه الدارس من 
نقل لأبى حيان عن ١شيخ‏ من النحويين؛ جاء فيه: «المعانى 
هى الهاجسة فى النفوس؛ المتصلة بالمخواطر: والألفاظ نرجمة 

للمعائى2"0؛ كما يستنتجه من قول أبى سليمان المنطقى: 
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«المعانى المعقولة بسيطة فى بحبوحة النفس» لآ 
يحرم عليها شئ قبل الفكر؛ فإذا لقبها الفكر 
بالذهن الوليق والفهم الدقيئ؛ ألفى ذلك إلى 
العبارة؛ والعبارة حيندل تركب بن وز هو النظم 
للشعر؛ وبين وز هو سباقة الحديث271!0, 
لذلك تتخذ المعائى أولوية واضحة على الألفاظ عند هؤلاء 
المفكرين؛ على أن المعنى مطلوب النفس»؛ وعلى أن «المقل 
يطلب المنى ذلذلك لا خطر للفظ عنده ؛ ولهذا فإن اللفظ 
فى الحانيقة لا يتجاوز أن يكون ٠كاللباس‏ والمعرض والإناء 
والظرف»”7” ؛ وبمصبح واجب الإنسان إذ ذاك أن يعبسر عن 
المعانى النى تخطر له بما نيسر له من الألفاظ؛ سواء أحسنت 
تلك الألفاظ أولم تحسن» خخشية أن يفوئه المعنى فيفقده 
فقدان ناما. وهذا ما أشار إليه أبو سليمان المنطقى إِذ قال: 
إذا استقام لك عمود المنى فى النفس يصورنه 
الخاصة فلا تكثرث ببعض التقصير فى اللفظ ١‏ 
قال: وليس هذا منى تساهل في تصحيح اللفظ 
واخختلاف الرونق ونخير البيان؛ ولكن أقول؛ منى 
جمح اللفظ ولم يؤاث؛ واعقاص ولم يسبمح' 
نلا نفث نفسك حقائق المطلوبات وغايات 
المقصودات. فلن تخسر صحة اللفظ الذى يرجع 
إلى الاصطلاح أولى من أن تعدم حقيقة الفرض 
الذى يرجم إلى الإيضاح» 9" , 
وقد على أبو حيان على هذا بقوله؛ 
دولولا هذا الذى قاله هذا الشيخ لما أجرت نشر 
هذه الحدود على ما عرفتك من إغلاقها راطراد 
القول عليهان!” , 
هذه هى الملامح الكبرى لموقف التوحيدى وزملائه من 
اللغة. فلننتقل الآن إلى الجالاث التى صرح فيها هو بإحسابه 
بعجز اللغة عن التعيير» فنتتبع أتواله فى كل منهاء ونحاول أن 
تتلمس الأسباب الكامنة هناك لهذا العجز؛ وذلك قبل أن 
نخرج بنتائج عامة عن اللفة والعجز عن التعبير فى أدب 
التوحيدى. 


١‏ - إن لمجال الأكبر الذى بصرح فيه الترحيدى 
بالعجز عن التعبير هو مجال وصف الله؛ وححيث إن التوحيدى 
كشيرا ما يشعرض لهذا الموضوع فى كثابه (الإشارات 
الإلهية)؛ فإن هذا الكتاب يحفل بالشكوى من القصور. فهو 
بقول مثلا: «هل كان للك ببان عن إلهييه؟ لا والله!:!9؟ 
ويفسول: «صولاى؛ أنث أنث لا شئ شيرك؛ الإشارة إليك 
باللسان نقص وعسجر: والتوجه نحوك بالقلب فنضل 
وعزة70". وهو يقسول إثر منادائه لله بعندد من أسماله 
الحسنى : 
«إلهنا: إنا تقول ما نفول عن عى وحتصرء 
ونتطاول ما نتطاول عن قماءة وقصر... فاجبر 
كل نقيصة منا... رعلمنا اسملك الأعظم حتى 
ندعوك به بمجدين؛ ونكقسرب إليك به 
مقدسين !159 , 
دهيهات أن يكرن مخبر) بلسان؛ أر مضمر) 
بجناك» أو محو) بعبارة» أر معنا بإشارة» أ 
محسرسًا بحس... أو محرفًا يدعت أو ممرئًا 
بوفت» أر مصرّن بلفت:21”', 

وهر يؤكد عبنية محاولة وصفه بقوله: 
«اللهم غفر؛... من رام الخبر عنه ناه؛ ومن 
حدث نفسه بالظفر شاه. وكيف يكون ذلك 
واللفظ لا يقرم به وزنًاء والمراد لا ينقاه له 
ل «طلبث فلم نوجد؛ ووجدث فلم 
نعرف» رعرفت فلم ترصف» ورصفت فلم 
تلح ؛ وشوهدت فلم تدرك»!"1, 

لم كان مسوضصوع وصف الله بهذا الفدر من 
الاستعصاء على التوحيدى؟ إن الجواب عن هذا السؤال 
سهل نسبيًا لأن التوحيدى تعرض له بشكل غير مباشر فى 
مؤلفائه؛ وهو جواب يتعلق بموقفه من قدرة العقل البشرى 
على الإدراك؛ وهذه مسألة قد بحفتها فيما سبو( المقفل 
البشرى ‏ على مكالئه السامية ‏ فى نظر أبى حيان؛ هو خخلق 
الله؛ يلحقه النقص ويجوز عليه؛ وهناك من الأمور ما يفوت 


اللغة والعجز عن التعبير 


إدراكه فونا تاماء وعلى رأسها الذاث الإلهية وما بتصل بها 
من صفة وحياة وفعل وندبير وحكمة؛ فهله نقع فى حومة 
الربويية التى ليس لمن كان من أهل المبودية دنخولها قط. 
ومادام العقل عاجزا عن إدراك الله؛ فإله عاجز عن ريل الله 
إلى «معنى؛ يتطلب الفظا؛ يثم بهما معا قل الله إلى فكرة 
يعبر عنها باللفظ فى عملية الإنهام التى ممدئنا عنها نيما 
سبق من هذا البحث١‏ أو بعبارة التوحيدى: 
والإلاهية لا تمسح بالوهم » ولا تقدر بالفهم» ولا 
تشرح بالمقل؛ ولا ئنال بالترجمة؛ وهل يجوز 
ذلك والعبودية لا نسبة لها إليها؛ ولا سبيل لها 
علبيا؟ 19), 
وإنه لعلى ضوء هذا الفهم لموقف التوحيدى ليجب 
علينا أن تفهم قوله لله 
إن برت عن الاسم بالاصطلاح كان ضلالا 
منك؛ وإن خمبرث عن المعنى بالممقول كان وبالا 
عليك» وإن خبرث عن الاسم والمعنى كان ممالا 
عددك. وإن فلت: المعنى أصل؛ فالاسم فسرع 
عليه؛ وإن قلث: الاسم أصل؛ فالمعنى غير مشار 
إلبه ؛ وإن قلت: المعنى والاسم أصلان؛ فأيهما 
بسول غلمه؟ وإن قلت: الاسم والمعنى فرعان» 
فأبن الأصل الذى نقف عليه ؟1, 
وإن هذا الفهم لما يفسر أيضا كول 2440 
ديا هذاء إن الذى صمدك إليه؛ وولهك فيه... 
حاضره غائب وغائبه حاضر؛ وحاصله مفقرد 
ومفقوده حاصل؛ والاسم فيه مسمى والمسمى 
فيه اسم؛ والتصريح به تعريض والتعريض به 
تصريح؛ والإشارة نحره حجاب والحجاب تحره 
إشارة. وهذه قشصة لا لعرف إلا به؛ وحال لا 
تعرى إلا إليه؛ وشأن لا يوجد إلا له لأله بائن 
من الأشياء بما هر به هو...1. 
وبرغم وضرح التوحيدى فى نفى قدرة الإنسان 
- وقفدرنه هو على وصف الله؛ فقد كانت مناجاة الله 
بصفاته من الملامح الكبرى فى أدبه؛ وهى العمود الفقرى 
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وداد الفاضى 
ااا را 


لكتابه (الإشاراث الإلهية)؛ كما أن أثارها نظهر فى مؤلفائه 
جميعها درن استشناءء بل إنها قد نكون ذات صلة وليقة 
بتلقيبه ب «التوحيدى؛ ابتداء (*!). وقد حدثنا التوحيدى 
نفسه عن طبيعة وصفه الله فبين أنه يرتكز على اعدماد عدد 
من أشكال التعبير غير المباشر. فمن ذلك الرمز؛ قال: «فكيف 
أصفه وأنا معذب بالرمز مبمك؟) 2217 ومنه ما يسميه 
«الإبماء الذى فى الإيحاءة؛ وبه «تدرك الإشارة المدفوئة في 
العبارة) ؛ وهو سر حرم إعلانه فى الثائى لما وجب كتمانه فى 
الأول7"؟2, ثم هناك التخييل الدى يقرد إلى ما بسمبه أبو 
حيان والتمثيل البحث؛؛ كما مجده فى قوله: 

حشر القلوب منك التخييل المحض؛ وثهاية 

الإنسية منك التمشيل البحث؛ والحل من وراء 

ذلك على التحصيل الصرف؛ 440, 
وفى هذا المقام يستحسن أن تذكر أشكالا تعبيرية أخرى 
ذكرها أصحاب التوحيدى؛ كالاستعارة والإيحاه؛ وقد 
ذكرهما أبر سليمان المنطفى 17؟), والقياس؛ وقد ذكره 
الصيمرى فقال إن «الذين أباحوه هذه الأشباء أعاروه إياهاء 
لأنهم نقلوها غيرها أو نعشره بهاء وذلك على غاية طاقتهم 
ومبلغ علمهم ونهاية جهدهم؛ ؛ وعلى أبة حال؛ فوصف الله 
بظل مجموزا فى الكلام ونفسحا فى العبارة!”*12 قال أبو 
سليمان: ورهذا اضطرار اشثرك جميع أهل اللغاث فيه عند 
إخبارهم عن إلههم ( ليله 

أما الباعث على وصف الله فهو العبادة؛ بالإضافة إلى 

العلذذ بذكره فى نظر التوحيدى!!*2. وقد ذكر الصيمرى 
غرضا آخر لذكر الله وهو حث السامعين على عبادئه: 
الكنها رسوم محركة للنفوس تريكاء وكلمات مقرية من 
الحق تقريبا؛ تبلغ بالسامع إلى ما وراء ذلك تبليفا؛0؟*2. أما 
أبو سليمان المنطقى فاعتبر ذكر الله ووصفه أمرا ضروريا 
يهدف إلى منع الفرد والمجتمع من الانهيار؛ 

درإلا لكانت المصمة تمر والطمع بنقطع » 

والأمل بضعفء والرجاء بخيب؛ والأركان 

نتخلخل؛ والذرائع ترتفع : والوسسائل تمتنع؛ 

والقواعد نسيح؛ والرغبات تسقط؛ والجود والكرم 


1 


والحكمة والقدرة والجبروث والملكوث تأبى ذلك: 
فصارت هذه الأسماء والصفات سلالم لنا إليه لا 
حقائق يجوز أن يظن به شئ منها على سببل 
السياج الممدود» والمنهاج ادرو كل 
؟ - ولمجال الثانى الذى أكثر فيه التوحبدى من ذكر 
عجزه عن التعبير هو حال الشوق إلى الوصول العرفانى أو 
الصوفى. ها هنا مجد للترحيدى أثوالا مثل: 
دهى الله حال علث عن الصفات والرسوم» 
كما نزك الصفات والرسوم عنها. هى والله 
حال سبح فى لجئها كل تحربر فلم يصل إلى 
ساحل؛ وسار فى هوائها وهم كل متمكن فلم 
بقع على طائل... فى والله سال برزث 
بالجبررت رحميت بالملكوث؛ فلا الكلام يقع 
فى وصفها أو تمنيها ولا السكوث. هى ولله 
حال من ذافها عرف؛ ومن عرفها وصف؛ رى 
ورصفها انتهى ووقف؛ ومن انتهى عنها ورقئف 
ابئدأ الحنين إليها ونشوف)!*", 
وهى «نمط قد خص الله به أعيان عباده وأعلام خلقه 
فى بلاده: فلهم بهذه الخصوصية منازل الملائكة» وكرامة 
أولى العزم من الرسل2*77. والتوحمدى يعبر عن نوقه إلى 
ليل هذه المرنية بقول017) : 
«أيام حلمى يرينى كل فائئت ملحوقاء وبصور لى 
كل باطل محقوقاء ويناغينى بخال أكثانها 
بلطف عن الفسهم؛ وأخفاها يعلو عن الرهم! 
كلما سلطت علبها العبارة؛ وأرسلث إليها 
الإشارة» جلت عن هذه وزلت عن هذة_ حال 
كانث المثى تخطبها على رجه الدهر: فلما بدث 
بحقيقتها استولت عليها يد الدهر) . 
ريعود التوحيدى فيخاطب مخاطبه المعهود بالإشارات 
واصفا ئلك المحال: فيقول 2840 : 
دبا هذاء إن فتح عليك باب الريوبية باستبعاب 
المبودية؛ ورنيت إلى الحرية بعد ذلة الرق فى 
الخدمة: شاهدت عجائب وعجائب: يرايث 


حب ب جنك ٠:‏ الفا الل قن اللي 


غرالب وغرائب... أدناها أنك نرتئعى فى حدائق 
الأمن؛ ونشم نواضر الأزهار. ونشهد المقفول 
سائرة فى هوادج الكرامات نحو الأرواح المقدسة 
بالطهارة؛ رنسمع معائبة الأحباب على شجو 
يسحر الألباب» وبقطلع درك الحق كل حجاب» 
ويفسئح كل باب .'هذا ذرو من الحديث عن هذا 
المقسام الذى وصل إليسه بعض الكرام؛ لم ورا 
ذلك أيضا ما لا عين رأت ولا أذن سمعت؛ ولا 
خطر على قلب بشرا. 


عند هذا الحد يأخيذ التوحيدى فى تبهان الأسباب التى 
لعجز المره عن التعبير فى وصف هله الحال» فيربطها بتجاور 
هذه الحال ما ألفت الألفاظ أن تعبر عنه؛ لأنها حال مغيبة 
عن البشر العاديين خارجة عن خمربتهم؛ وهذا يرجعنا إلى ما 
ذكرناه سابقا عن محدودية الألفاظ مقابل انساع الممائى. 
فالخلل هنا ليس متأنيا فى المعانى (أو من مصدرها: المقل) ؛ 
كما فى المجال السابق ‏ مجال وصف الله - ولكن من 
الألفاظ (أومن مسصدرها؛ الحس/ الطبسيعة) ؛ ومن درن 
الألفاظ لا يمكن لعملية الإفهام أر الإيصال أن تئم١‏ يقول 


التوحيدى؛ 


الأن العين إنما تألف الممسدودات,؛ والأذن إنما 
غحد ا مرسرمات»؛ والفلب إئما يخطر على ما 
جرت به العادات» فأما ما يعلو عن هذا كله علوا 
لا بمسافاث ومجازفاث: فلا شير عن 50" , 


كيف بتحدث: إذن» التوحهدى عن هذا الموضوع؟ 
بالرمز”'3)؛ ثم بما يسميه الإيماء اللطيف؛؛ وهو الإيماء 
الذى ينجاوز الخيال فى قدرنه على التصريرا إذ يتمكن مده 
من غير أن يتحدد بقوالب الحس وأشكاله؛ قال؛ 


«أعبى الإيماء الذى يللف عن الوهم , ويأنف 
من الحس» ويستغيث من الشكل والضد. فبذلك 
الإيماء يمتلئ بر العارف ثوراء ويتشقمد بحره ارا 
ويكون الوجد به وجد السائحين فى أعمساق 
الملكرث؛ ويكون الذوق له ذوق الوالهين بسوادى 
الحى10, 


وبرغم ذلك كله؛ فإن وصف حال العرفان بظل تقمريييا فى 
لظر التوحيدىي لا معنا من الاتساع, ولهذا يقرل! 


ذيا هذاء غيب هذا الحديث خخاف: والرمز عنه 
متجائف» وإنما ندلدث حورل هله المعانى » هيالك 
ثنال ما لا أذن سمعت؛ ولا عين رأت؛ ولا خطر 
على كلب بهره لكل 


وعلى أية حال؛ فإن الواصل لا يمكنه أن يعبر إلا بعد أن 
يأذن الله له؛ وإن لم بلغ الإذن العجر العمين فى اللغة!؟7), 


«إن العارت وإن ترفى فى سلالم المعرفة بحقائق 
الحال على تبن المكاشفة, وغلبان المشاهدة, ليس 
له أن يخبر إلا بعد الإذن له وإذا ورد الإذن ليس 
ل إلا الجمجمة إذا قال؛ والهمهمة إذا سكث؛ 
حنى يدرج فهما فيه تدرج؛ ويعرج إلا ما عنه 
تعرج. لغة والله مشكلة؛ وعلة والله معضلة؛ 
وديوان والله مختوم ' وسر والله مكثوما . 


وبرغم صعوبة التعبير عن هذه الحال» إن الترحيدى 
يراه أمرا يستئحق امحاولة المرة ثلو المرة؛ لما له من أثر فى نفس 
السامع يقربه من الرصول إلى الله وبشوقه إليه؛ يقول!؟8), 


ديا هذا؛ إذا سمعث مثل هله الصفات بمثل هله 
السمات على شكل هذء اللفات» فاستشعر 
العظمة؛ فإنك بهذا الاستشعار نستحق التكرمة. 
وهذه المسارف بهذه النعوث هى سلاليم قلرب 
العارفين فى الدرفى إلى ساححة الربوبية الخاصة 
بأحكام الإلهية؛ فهيئ عافاك الله لنفسك سلما 
منها؛ واحرص على الترفى عليها. فإذا حصلث 
هناك... فد تجوث من الدنيا وأفانها؛ ونخلصت 
من هذه الدار وعاهاتها؛ وفرت بدعيم لا نفاد له 
وخلود لا أخر له؛ وعر لا ذل بعدم؛ , 


“ - ولمجال الغالث الذى متحدث فيه الكترحيدى عن 
٠‏ عن التعبيسر هو مجال الإحساس بالغرية وما ينتج 
عنها (*0؛ رهر مجال يختلف عن امجالين السابقين اخثلافا 
كبيرا؛ لأنه يمثل وضعا معيشيا مؤما للترحيدى جعله يعبر عنه 
بحميمية ظاهرة فى مؤلفاته؛ خاصة منها نلك التى كتبها فى 


3, 


وداد الفاضى ا ليلص 


سنى الشيخرخة. فبعد أن تدث التوحيدى فى إشارته المعروفة 
عن وصف الغريب الذى بصفه الناس؛ وقارنه بوصف الغريب 
الذى يعنيه هو وهر هو ئفسه - قال إن وصف ذاك الغريب: 
«بحفى دونه القلم؛ ويفنى من ورائه المرطاس» 
ويشل عن تبره اللفظ؛ لأنه وصف الشريب 
الذى لا اسم له فيذكرء ولا رسم له فيشهر» ولا 
على له فينشرة لككل 
فكأن التوحيدى هنا يقول إن فكرة الغريب ‏ معناه - 
تستعصى على التحديد الدقيق؛ ومن لم يصعب التعبير عنها 
بالألفاظ؛ وهذا أمر بينه بشكل أوضح عندما قال فى مكان 
أخخر إن اتساع الخرى فى أزمثه الوجودية هو الذى جملها 
أضخم من أن مد بالألفاطاء وأرفع من أن نقيد بهاء قال؛ 
العمرى لفد رصفت شأنا يعر عن الرصف» 
ويشرب على الواصف تعليا عن دنس اللساك 


فهى حال قد اسثولت عليه استيلاء ناما حتى باث من 
الطبيعى أن يقول؛ «كيف أنكلم والفؤاد سفيم أم كيف أثريم 
والخاطر عقيم؟1 00 

ود كان أحد أهم الأسباب التى دفعت التوحيدى إلى 
الإحساس بالغرية لبس وحسب إخحفافه فى إقامة العلاقاث 
الاجتماعية النى تمكنه من التكيف مع المجتمع؛ ولكن 
انتناعه بأنه ‏ ربما فى مرحلة متأخرة من العمر- قد أخفق 
فيما نصب نفسه له من العمل الدائب» وهو دعوة الناس إلى 
هجر التعلق بالدنيا والتوجه نحو الله طالبين مرضاته مرججين 
نيل رضوانه. ومرة أخرى وجد التوحبدى نفسه عالقا فى 
دوامة العجز اللغرى وهو بدور حائرا بين العديد من المشاعر 
التصارعة المتعارضة المقلقة؛ بين شكوى الناس إلى الله 
والانئحاء علبهم باللائمة, والتلطف لهم لعلهم برتدعوا عن 
غيهم؛ والغضب من نفسه لإقدامه على أمر مستحيل ابنداء؛ 
والنضرع إلى الله كى يكتنفه فى حماه مكافاة له على 
جهرده الخلصة؛ ونواياه الثى لا تشوبها شائبة؛ وفرقه من ألا 
يستجيب الله لدعائه؛ وغهر ذلك من المشاعر المقضة للخاطر. 
فلا غرابة بعد ذلك أن تمده يرى اللغة وقد حالت عجماء فى 
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يده وأصبحت واحدة من صفات حاله المتهارية: (إرادة 
مشوبة» وطسأنينة قلقة؛ ومعرفة مدخولة؛ ولغة عجمام:... 
ولفظ جريش أو فول كلما استنار ازداد ظلاماة (79, وقد 
وصف فى أحيد الأماكن محاولاته مع الناس؛ ووجد نفسه 
بقف عاجزا عن إكمال الحديث لأن «فى فمه ماء؛ كما 
قال27*0, لم عاد فهدأ نفسه؛ وشرح محارلاته فى عبارائه 
ذائلا: 
على أنى سق العبارة هكذا وهكذا شرقا وغربا 
وجنوبا وشمالا وأرضا وسماء» فلم أدوع للكباية 
قوة إلا عصرئها عند العثور عليهاء ولا للتصريح 
علامة إلا ونصبتها حين وصولى إليها... 910 , 
ولكن ماذا كانت النعيجة؟ قال: وإنا لله وإنا إليه راجعوث!... 
فلو سكث فى الجملة كان أصلح من هذه الاستفائة المكررة» 
ومن هذا العسوبل العلويل... 2777 ولككن ذلك كسان إلى 
حين رحسب فإنه ما لبث أن عادثت الهواجس لتقلفه وتدفعه 
إلى العوبل؛ ومعها إلى الشعور نحطم بأن اللغة مهما السعث 
فإنها لن تستطيع أن تعبر عن أمر متعدد المظاهر لانهائيها يدو 
أنه سيظل بثلبسه تلبس الظل طوال العمر وحتى الموث' 
«أمكذا هكذا أبدا إلى أن ينكسسر القلم عند 
الكتتابة» وإلى أن يميا اللسان عند الخطابة» وإلى 
أن يهيم القلب فى وادى المهابة؛ وإلى أن تفقد 
الروح فى فلاة الغبابة 911 , 
ولهذا يجده يهتف مستفيفا: (يا هذا ارم غربثى فى هذه 
اللفة العجماه بين هله الدهماء الغثراوة (4")/ ويؤكد أن 
كل هذا دلسان بحر البلغاء فيه نقطة» وذكاتهم فيه ميئة» اا 
ولد كان إخفاق التوحيدى مع الناس وانشهاز إلى 
الغربة الكاملة بينهم دائعا له إلى الشعلق بحبل من حبال 
النجاة هو التشوق إلى شيخ صوفى حقيقى أو مترهم. ولكن 
هنا أيضا وجد التوحيدى اللغة أعجز من أن تعبر عما بريد. 
وند خاطب مرة ذاك الشيخ الصوفى المزعوم بتطوبل شديد؛ 
وبعد ذلك قال له: 
تحن انار الله صدرك - القلم؛ رفنى 
القمرطاس؛ وححصر اللسان؛ وما فى النفس من 


طبب محادئتك بندفق كالعين الفسوارة؛ 
والصحائب الموارق) 30 , 

ومرة أخخرى نشوق إليه ولها ودودا وصديقا مخلصاء ولكنه 

أردف ذلك بالقول: 

١‏ دهذا جهد من بلى بفراقك... ذلا تعجب من 
ضروب ما وصافئه فى هذه الحروف: فإن وراء ما 
سمعته ما لا ينفاد للوهم؛ ولا يبن بالفهم, رلا 
يكون له تصريح بالقلم؛ ولا تلوبح باللمسان ولا 
ينبي عنه محسريض الإشارة» ولا نسحيع 
البسيان» إففذة 

أما السبب فى ذاك العجز اللغرى؛ فيحدده أبو حيان 
بطغيان مشاعر الرجد رغليانها حتى الدرجة القصرى: «لأن 
المشق إذا هيجه الوجد؛ والوججد إذا لابسه الشوق؛ والشوق إذا 
قارله التئهم ؛ والتثيم إذا انصل به الهيمان... تبدد صاحبه فى 
اجتماعه؛ وانكسر باله عند قوله واسعماعه2"80, فكأن 
التوحيدى هنا يرجع العجز فى اللغة إلى أن طفيان المشاعر 
على النفس يفكك وحدة العقل منها ريصيب اللعائى ‏ أى 
الأفكار بالتشتت؛ فتصبح المعانى كالألفاظ المسدمدة من 
الحس؛ والتى أصلها الشجزؤ ومن ثم التتصور المدود. ولعل 

هذا ما عناه التوحيدى إذ قال ,297 
لاحت بوارق التمنى فسمت نحصوها نواظر 
الافتقار» وتهبأت صرر المعنى فتقطعت عليها 
أكباد الأحرار: وأذعنث النفس الأباءة... تروم 
حيلة المشار إلبه مستوفاة بقضايا الحس؛ والحس 
حاكم مرتش وخابط عشراء فى ليل مدلهم... 
فى نسلسل قول لا يبرز معناه من خلل حجبه؛ 
وانقلب الفصيح المقول عيبا فى كشف المراد 
على الغاية؛ فالإشارة كألها نكاد؛ والعبارة على 
الأبام تزداد؛ ونار الرجد على اضطرابها تبيد 
العقل بتحصيله؛ وثرد جمل القول بتففصيله. 
فهل يحسن أن يكرن مقطع القول عيا وعجزاء 
ومنتهى الطلب خيبة وإشفاقا ؟1. 


اللغة والعجر عن التعبير 


؛ - بقى هناك معمال رابع أشار فيه التوحيهدى إلى 

عجز اللغة عن التعبير» وذاك هو الوضع البشرى العام فى 
تمزفه بين قطبى الدنها والآخخرة؛ والجسد والروح؛ وما يسغط 
الله وما يرضيه. وككثاب (الإشارات الإلهية) حافل بما يدل 
على شدة إلحاح هذا الموضوع على نفس الترحيدى؛ وشدة 
اضطرايه بين الاستسلام لهذا الوضع والعورة عليه» وعرام تلك 
الثورة بتصاعد ببن الحبن والحين حتى ليكاد يفقده طمألينة 
التسليم ويجرفه إلى مهارى الشاك الخيف. وقد ذكر مرة فول 
عيسى بن مريم (إنكم لن تدركوا ملكوث السمواث إلا بعد 
أن نت ركوا نسا كم أيامى وأرلاءكم ينامى؛ ؛ فعلق عليه قائلا؛ 
؛ارهذا رمز وراءه رمزء وإشارة شوقها إشارة؛ وعبارة حولها 
عبارة0 ثم وجد نففسه وقد كاد ينزلق؛ فهرق؛ وثمنى لو 
صمت ولو قليلا, فأضاف١‏ 

#ولكن السقى ملجم؛ ولابد من بعض السكوت 

كما أنه لابد من بعض الفول؛ ومن فال كل ما 

عنده فقد باء بغضب من الله؛ ومن سكت عن 

كل ما عنده فقد تعرض لطرد الله 2400 , 
ومرة أخرى وصف الازدواجية فى الاسكقطاب الإنسائى» 
وشكا من صعوبته «لأن العورة فى القول بادية؛ والرقباء من 
دونه منادية؛ ؛ كسما قال017؛ وثمنى السكوث؛ ولككن بين 
صعوبئه داخل ذانه فائلا؛ «فإذا أعذت بعد هذا كله فى 
السكوث» جاءث الفكرة متقدة بالوسوأس» والخاطرة مثرددة 
مع الأنفاس» ليده فصاح بعدها بقليل: 

١هبهات:؛‏ ضاق اللفظ وانسع المعنى » وئاه الرهم 

وحار العقل» وغاب الشاهد فى الغائب وحضر 

الغائب فى الشاهد... فكيف بمكن البهان عن 

قصة هذا إشكالها؟ وأين الدراء والملة هذا 

إعضالها؟ البأس الهأس, القنوط القنوط! الوبل 

الوبل! (ث نفنية 

إن الوضع البشرى محير لا نفسير له فى نظر التوحيدى 

وأشد ما يحير فيه أن الله أراده للبشرء فيالها من إرادة 
وباللإنسان من سجين لتلك الإرادة؛ «اللهم إنا فى سكرة من 
وارداتك؛ وفى حيرة من مجارى أقدارك: وليتك إذ لم تخصنا 


ا 


وداد القاضى 
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باتكشاف العين؛ لم تشعرنا التمنى ل لم يمر به مشيكتك» 
ولم يسبق فى معلومك؛ 2447 وحيث إن الوضع السشرى 
بمس أبا ححيان باعتباره واحدا من البشر؛ فإله يشعر بضغط 
هذا السجن» وبصور وعيه بهذه الحالة بصورة الاختناق الذى 
لابد أن ينفس عنه بالكلام حتى لا يكون الداء المميث» وإنا 
جاء الكلام فى صورة الهليان أو الجنوث؛ 

ديا هذاء إنما نتنفس بهذه الكلماث كما بتنفس 

اففنرق» ونهذى بها كما يهذى بها الألوق» وإلا 

فما لحن من وصفناهم ببعيد؛ وكيف بعد 

عنهم رهم الجيران فى المحلة والجتمعرن فى 

المسجد والعاملون فى السوق؟!ع 240 , 

هذا هر وضع الإنسان»؛ ولا حل له بغبر التسليم» 

وباللتسليم من مطلب عزيز لازم معا؛ 

«قول لا شرح له؛ وسمع لا فتح معه؛ ولكن لا 

بد من التنفيس إذا تضايق الخناق) 410 , 

إن هذه الازدواجية؛ التى هى أساس الإشكال البشرى» 

هى التى تصيب الإنسان بالحصرء وتعجز اللغة البشرية ببن 
الفيئة والفيئة عن أصل ما كانث له؛ وهو التعبير» ونقزم قدرة 
الألفاظ فى مقابل الأفكار ٠فإن‏ المعانى إذا تدفقت بالعر, 
رأيث الحروف تتبده بالذل؛ لأن تلك من المبسسوط الأول» 
يهذا من المفبرض القانى24770. وهذا واقع يحلى السكوث 
إلى الإنسان الواعى بالإشكال السشرى. وبرغم ذلك كله فإن 
الإنسان يتكلم لأسباب متعددة أشرنا إلى بعضها فى ثنايا ما 
فاث؛ وجمعها التوحيدى مما فى قرن عندما قال/44 : 


العوامش 


١سبدى:‏ قد أرخخيت عنانى معمك» وطرحت ثفلى 
عندك؛ ونائلتك بلغة أنت أعرف بها من غبرك» 
أرقف عليها من سواك. وإنما كان ذلك منى 
لأشياء ككيرة» شريفة خطيرة؛ منها؛ 
تسكن هذه الشورة التى بدث لك هواديها: بما 
يدلك على نواليها؛ والثانى: طلب الفائدة ميك» 
بما جمع الله فيك؛ والشالث؛ إذعان النفس 
بالاعشراف لتصاريف الوقت؛ والرابع: مغالطة 
الأضداد نيما لم يفتح عليهم منه باب؟ 
والخامس؛ استبراء الغيب بما هو صمد له من 
هذه الشهادة؛ والسادس؛ التعاون على نيل المرام 
من جناب الملك بحال لا يفسرها ألف ولا باء؛ 
ولا يخبر عنها جيم ولا حاوا , 
ولكن: قبل ذلك كله وبعده؛ يبقى اللغز الكبير الذى 
لا أظننا بعد قادرين على حله .. ودراسات التوحيدى على ما 
هى علبه - وهو كيف لفسر بيان الترحيدى المعجز برغم كل 
المموقاتث له ولسائر بى الإنساك» بحيث تبدو كثابثه الممعل 
الفربد لفوله في خير الكلام: 
«إن الكلمة تطلب مقرها الموافق لهاء فإذا 
صادئت سكنت وإذا لم تصادف جالت فى 
أفاق النفوس دائبة إلى أن محمد مكائها اللائن 
بها 4 , 
وكلمات الترحيدى كلها نقع فى الموقع الملائم لهاء ناركة 
إيانا نحن - وليس التوحيدى ‏ فى حال من الحيرة إزاه سمر 
اشر الفنى العربى إلى أعلى ذراه؛ عاجزين عن التعبير بألفاظ 
الإنسان الضعيف السجين. 
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تكد النظرية اللغرية المعاصرة نفى البعد الإشارى للغة» 
وتعرل بدلا سْ ذلك على عقّد الصلة بين اللغة والتصورات 
الذهنية. فاللفظ اللغرى لا يشير إلى الأشياء؛ بل يشير فى 
ذهن المتلقّى أفكار) أر تصورات , [ك كلمة اناقةة؛ مثلاء حين 
تلفظ أو نفرأ تكير فى ذهن المتلفى المعين تعسورات تخعلف 
عما تثيره فى أذهان سواه؛ كما تختلف هذه التصورات 
باخثلات نظام الملاماث الذي تدخيل فيه الكلمة. إن ورود 
كلمة اثاقة) فى قصيدة عربية قديمة يشير من الأفكار 
والمشاعر والصور ما لا علاقة له بما تثيره الكلمة نفسها لو 
وردت فى كثاب عن علم الحيوان؛ لأن نظام علامات الشعر 
السربى القنديم ليس له أدنى صلة بنظام العلامات فى علم 
الحيوان. : 
ولفد اتسقل هذا النرع من الشفكير إلى مجال النقد 
الأدبى ؛ فشاع القول بنفى العلاقة بين النص الأدبى؛ رما 
نظنه إشارات إلى موضرعات رأشهاء خبارج النص. فالنص 
الأدبى لا يحاكى الواقع ولا يمثله أ يشير إلمه؛ بل إنه يشير 


* قسم اللغة العربية؛ أداب القاهرة فرع بنى سويف. 


فى ذهن المتلفى الكفء ما قد يكون منبث الصلة بما لتصور 
أله إشارات إلى الواقع. ولا شلك أنه إذا كان اللغوبون يقطعون 
الصلة بين اللغة والأشياء والوقائع, فإن هذه الفطيعة تكون 
أوضح فى مجال الأدب؛ لأن الأديب يسعخهدم اللغة؛ فى 
معظم الحالات: استخدامًا إبحائيا؛ ينأى فيه عن الدلالة 
المباشرة. لا يحاكى النص الأدبى, إذن؛ الواقع؛ بل يدشئ 
دلالة تلكمس فى الكيفية الخاصة التى تتجسّد بها الأشياء 
والموضوعات. وإذا كان لنا أن نبحث عن أشياء من حارج 
لنص نعين على فهسمه أ تأويله؛ فليس أمامنا إلا التصرص 
الأخرى المناظرة له. إن فهم دلالة النائة فى معلقة طرفة بن 
العبد لا بلسمس فى البحث عن العلاقة بين كلام الشاعر 
والوجود الفيزيقى لهذا الحيران بل يلعمس فى أمرين؛ الأول 
هو مجمرعة التصوراث والمشاعر النى يمكن أن بثيرها كلام 
الشاعر في ذهن المتلقى؛ والدانى, ولمله الأهم لأنه الأساس, 
هو علاقة هذه التصورات بالتصور العام للناقة فى التصرص 
الأخحرى ١‏ لأن الرجود الخاص للناقة فى معلقة طرفة ناج عن 
استخدام خاص لا يمكن أن نسميه شفرة الناقة فى الخطاب 


محمد بريرى 


الشعرى العربى؛ أى مجمرعة القواعد العامة ا مولدة لأى 
كلام شعرى عرلى عن الناقة. 

فإذا نظرنا فيما خلفه لنا أبو حيان التوحهدى من نصوص» 
وما قبل عن هذه النصرص» نديما وحديثًاء لاححظنا أن لمة 
فجرة بين خطاب التوحيدى؛ وما يمكن أن لسميه النصوص 
المفسّرة أو المؤولة لهذا الخطاب. ننشأ هذه الفجوة؛ إلى حد 
كبير؛ من الاعتداد المسرف بالمقارئة بين خطاب التوحيدى» 
وما يدرهم أنه إشاراث إلى وفائع وأحداث. أى أن الاعئداد 
بالبعد الإشارى كان هو الغالب على قراء التوحهدى بيدما 
أهمل البعد الرمزى الإبحائى؛ كما أهمل النظر فى علاقة 
نصوص التوحيدى بالنصوص المناظرة له؛ سواء نلك التى 
سبقته أو التى نلثه. بعبارة أخرى؛ اقتطع خطاب التوحيدى 
من سيافه النصى ونظر بدلا من ذلك فيما ظنه بعضهم 
إشارات تاربخية واقعية. ود كان من جراء هذا الموقف أن 
تكرر الحديث عن كذب الترحيدى أو صدقه؛ وعن انسافه أو 
تنائضه؛ كما انهم بالرندقة ثارة» ورمى بالتسول والاستجداء 
ثارة أخرى, 

انهم أبو حيان بالثناقض مثلا لأنه أنشأ نضا فى الطمن 
على الوزيرين: ثم عاد فأقرٌ بمكانتهما وفضلهماء بل ألتى 
عليهما .2١(‏ وحقيقة الأمر أنه ليس ثمة نناقض إذا نهنا إلى 
الفرق بين المستوى الرمزى والمستوى الإشارى فى كلام ألى 
حيان. إن نص (مثالب الوزيرين) نص أدبئْ من النوع 
الهجائى أحال فيه أبر حيان الوزيرين إلى ٠موضوعين'‏ أو 
رمزين» قاطمًا بالثالى الصلة بينهما وبين وجودهما التاريخى 
الواقعئ. أما ما ذكره» فى تضاعيف هذا الكتاب؛ عن مكالة 
الوزيرين الرفيعة» فهو من باب الإشارة والتفرير. ولا يستبعد أنه 
اضططر إلى هذه العبارات التقريرية من باب ثنبيه المدلقى إلى أن 
هجاءه للوزيرين نص أدبى؛ لا ينغ النظر فيه من أجل 
البحث فى مدى مطابقئه للواقع أو مخالفئه له. أى أن النص 
الأدى لا بنظر فيه من أجل البحث عما فيه من صدق أ 
كذب؛ بل من أجل ما فيه من فنء ومن أجل الكشف عن 
قاننه ونظامه الداخعلى من ححيث هو نوع أو جنس أدبى» 

والحق أن مسألة الوفاء بمطالب الفن وقوائينه؛ التى 
تتجاوز مطلب الصدقء أى المطابقة بين الخطاب الأدبى 


.7و 


لل ا ا اي تج م بم 


والوافع: أهمّت أبا حبان فى أكشر من موضع فى كتاباته 
الفتلفة: ومال إلى الاعتقاد فى أن المستوى الأدبى أو الرمزى 
للنص هو ما ينبغى أن يهم المبدع. من هذا مثلاء ما تقله عن 
أبى سليمان وأبى زكربا الصيمرى قائلا؛ 
وسألت أبا سليمان عن البلاغة ما هى؟ وقلت: 
أحببت أن أهرف قولا على نهج هذه الطائفة, 
لأن لهم الخطابة فى عرض كتب الفيلسوف... 
وجرابهم أحل ما أعتمد. 
فقال: هى الصدق فى الممائى؛ مع اشلاث 
الأسماء والأفعال والحروف؛ وإصابة اللغة» 
وغْرى الملاومة والمشاكلة؛ برفض الاستكراه؛ 
ومجائبة التعسف. 
فقال له أبو زكريا الصيمرى: قد يكذب البلبغ 
ولا يكون بكذبه خارج) من بلاغته. 
فقال: ذلك الكذب؛ وقد ألبس ثوب الصدق» 
وأعير عليه حلية الحى. فالصدق حاكم؛ وإنما 
برجع معناه إلى الكذب الذى هو مخالف لصورة 
المقل؛ الناظم للحقائق؛ المهذب للأغراض» 
المقرّب للبعيد؛ الحضر للقريب)17؟ , 
تتجه هذه المحاورة النقدية المكثفة إلى ترسيخ مفهوم 
المدق الفبى””'؛ أى أن يكون النص أر الخطاب الأدبى 
مطابم لشروط الفن, حتى وإن كان مجافبًا للواقع ؛ فالبعد 
الرسزى أو دأدبية) النص أهم من مطابقته للواقع؛ بل لعل 
هذه «الأدية؛ هى ما تدفع الدع إلى الكذب «البليغ؛ ؛ 
الذى هو أهم من الصدق غير «البليغ» ٠‏ 
وقد النفث أبو حبان التوحيدى فى هذه المسألة إلى 
حديث رسول الله صلى الله عليه وسلم: (إن من البيان 
لسحر) وإن من الشعر لحكم ؛ واهتم بالسياق الذي ورد فيه 
هذا الحديث. فلمل ذلك حبن كان يحاول أن يهرّره نقدياء 
هجاءه للوزيرين: ممولا على أن الصدق فى الفن أرلى 
بالرعاية من المطابقة بين الخطاب الأدبى وحقائق الأسور. 
فيقول: 


سس سس اهفل الإشارى والبعد الرمزىي 


«رهل أنا إلا كمن قال لرسول الله صلى الله 
عليه وسلم فى حديث! يارسول الله؛ رضيث 
ففلت أحسن ما عرفث؛ وغضبت فقلت أفبح ما 
عرفت. فلم يدكر ذلك رسول الله صلى الله عليه 
وسلم. رأنا أررى لك القصة لعكون الفائدة أظهرء 
والحجة أنور. 
قال عمرو بن الأهتم للزبرقان؛ حين قال له النبى 
عليه السلام: ما علمك فيه؟ قال؛ أعلم أله قد 
تحممث له مروة؛ وأنه مطاع فى قومه؛ وأنه مانع 
/ وراء ظهره. فال الزبرئان: أما والله لفد ئرك 
ما هر أفضل من هذا. فقال عمرو: أما إذ قال ما 
ذال نهو ما علمث أحمل الأب؛ لنيم الخال, 
زر المرزة: حديث الغنى ١‏ ولفد صدئت فى 
الأولى: وما كذبث فى الأخرى , رضحك رسول 
الله صلى الله عليه وسلم. 
فقال عمرر؛ يارسول الله؛ لند غضبت نقلت 
أشبح ما عرفث؛ ورضيت نفلت أحسن ما 
عرفث. فقال الدبى صلى الله عليه وسلم؛ «إن 
من البيان لسحركن!؟؟ , 
لقد مدح عمرو بن الأهنم الزبرقان لم هجاه؛ أى نفض 
نفسه, فهر إما أن يكون كاذب فى مدحه أو كاذيًا فى هجاله, 
ومع ذلك فقد تسبل رسول الله صلى الله عليه رسلم 
«خطاب؛ عمرو بن الأهتم فقال (إن من البيان لسحرا؛ ؛ لأن 
المدار فى الفن والأدب على الوفاء لمنتضيات البيان: لا على 
الصدق أو الكذب؛ أى أن الفن لا يعامل معاملة مطلق 
الكلام» بل براعى فيه انظام؛ الفن. 
وقد قدم أبو حيان الترحيدى لهجائه للوزيرين بخطاب 
تفدى يضمن ما يشبه لظرية فى وظيفة الإبداع ومصادره 
النفسية؛ ففال بأراء تمسق مع اعتداده بالفن ولظامه: حتى لو 
تناقض مع مقنتضيات الصدق الإشارى. إن المصدر النفسى 
للإبداع الأدبى يكمن فى قوة الشعور بالسخط والرضاء التى 
فد نقود المبدع إلى مجافاة بعض الحقائق. ولا يرى أبو حهان 
فى ذلك بأم) لأنه يذهب مذها تطهيري: برى فيه شين شبيه) 


بما يول به علماء النفس من أن طاقة العدوان الغريزية يتم 
إعلاؤها عن طريق ألشطة متباينة؛ منها الفن والأدب» بدلا 
من أن يتم التنفيس عنها بشكل مباشر تدميرى فى الحررب 
وضروب العدوان الأخرى. يقول أبو حيان فى ذلك: 
على أن من وصف كريم أطرب؛ ومن أطرب 
طرب؛ والطرب خنفة وأريحية؛ تستفزان الطلباع؛ 
رتشبهان الحصيف بالسخيف!؛ فأما من حدث 
عن لديم فإن أساس كلامه يكون على الفيظ» 
والنسيظ نار القلب؛ وخبث اللسسان؛ وتشنيع 
القلم ...2000 , 
لا يرى أبو حيان بأسّا فى أن يشثبه (الحصيف 
بالسخيف!؛ مادام التعبير الفنى ناجحا. ويدافع أبو حهان عن 
مذهبه مشير) إلى أن الإبداع يعين المبددع على التخفيف من 
مشاعر الفيظ ؛ وهو ما ينصل بما ذكرنه من أن للأدب غنده 
وظيفة تطهيرية فيقول! 
«فمن ذا يزرى على هذا المذهب إذا خرج القول 
فيه معضود) بالحجة... وكان فيه برد الغليل؛ 
رشفاء الصدره وتخفيف الكاهمل 3 ثفل 
الفيظ20, 
ريصرح أبر حيان بمذهبه قائلا: 
«وإن كان بعض الصدق مشوبا؛ وبعض الحق 
تمزوجًا فلا بأس ولا حرج؛ فإن ذلك القدر لا 
يقلب الصدق كذباء ولا يحبل الحن باطلا, 
أبن الخض من كل شر والخالص من كل 
حير 
ويأخذ أبو حيان على الحالمين المشاليين أنهم يطلبون 
الممال؛ ويقمون من ثم فريسة لا نسميه؛ بلفتنا المماصرة» 
الإحساس المرضئ بالذنب؛ لأنهم بطلبون المستحيل فيقول 
عنهم' 
اورائم الغمال خخابط؛ وطالب الممتنع خائب» 
ومحاورل مالا يكون مكدرد معئى» ومحدورد 
معدى؛ ومرجعه إلى الندم؛ وغايته الأسف الذى 


اد 


محمد بربركىق 


يشجو النفس؛ وبمرس الفؤاد؛ ويرجع القلب؛ 
ويضاعف الأسى» وريما أنضى إلى العطب»40), 
لم يأبه أبر حبان فى هجائه للوزيرين بالبعد الإشارى» 
وإلما عنى بتجسيد رؤيته الفنية الساخحرة معئد) بالشروط الفنية 
للهجاء والسخرية والمفارقة؛ ولم ير فى ذلك كله بأسا. كما 
أنه لم بر بأسا فى أن يفول عن الوزيرين؛ 
وولولا أن هذين الرجلين؛ أعنى ابن عباد وابن 
العميد كان [كذا] كبيرى زمانهماء وإليهما 
اننهث أمور... وعليهما طلعت شمس الفضل؛ 
وبهما ازدانث الدنياء وكانا بحيث ينشر الحسن 
مهما نشر)...؛ لكنت لا أنسكع فى حديئهما 
هذا التسكع؛ ولا أنحى عليهما بهذا الحدء 
ولكن النقص ممن يدعى الكمسال أشنع... ولو 
أردث مع هذا أن جمد لهما ثالنًا من جميع من 
كتب للجيل والديلم إلى وقنعك هذا المؤرخ فى 
هذا الكتاب لم ده(" , 
إن هذا الاعثراف من جانب أبى حيان بفضل الوزيرين» 
بعد أن سلبهما قبل ذلك كل فضيلة؛ ونسب إليهما كل 
رذيلة, بدل على ما ذكرناه فى البداية من أن أبا حيان يفرق 
بين الخطاب الإشارى الشقريرى والخطاب الرمزى الإيحائى. 
ركما ذكر فيما سبق' فإن أبا حيان ربما اضطر؛ فى 
تضاعيف نقده وهجائه للوزيرين: إلى الإشارة إلى مزايا 
الوزيرين» كأنه ينبه القارئ إلى عدم الخلط بين خعطابه عن 
الوزيرين وما يمكن أن يسمبه الواقع التاريخى لهما. أى أن أبا 
حيان بنبه قارئه إلى أنه لا يكثب تاريًا للموزيرين يعنى فيه 
بالحفائق؛ وإنما بدشئ خطا) أدبا براعى فيه أصول ذن 
الهجاء, حتى وإن أدى به ذلك إلى مجافاة الوقائع الشايئة.. 
وذلك هو الكذب البليغ الذى قال عنه أبو سليمان إنه كلذب 
دقد ألبس ثوب الصدق؛ وأعير عليه حلية الحق؛. ولذلك» 
فإن هذا البوع من مجافاة الحقائق لا يعد كذبا: بل هو 
صدئ, لأنه براعى حقائق الفئ. الحقيقة الفنية قد تباين 
الحقائق الواقعية؛ لكنها نظل حقيقة صادقة بمعيار الفن 
الذى تشمى إليه. 


يف 


اميك 


إن عناية أبى حيان برسم صورة سائخرة لابن عباد هى ما 
يهمه؛ ولا يهمه صحة ما ينسبه إلى ابن عباد من أقوال 
وأفعال. وهرء على سبيل المثال؛ يسجل لنا مشهد) ساخراً 
لابن عباد عند عودئه فن همذان؛ وكيف استتقبله الناس» 
ركيف أعد هو لكل راحد من مستقيليه كلاما مسجوعا بلفاه 
به. ويقدم أبو حيان لهذا المشهد قائلا: افأرل ما أذكر من 
ذلك ما أدل به على سعة كلامه؛ وفصاحة لسانه وقوة جأشه, 
وشدة منته). غير أن أبا حهان يكر على هذا المديح ساخرا من 
ابن عباد فيقرل مكملا كلامه السابق: «وإث كان فى فحواه 
ما يدل على رفاعته والتكاث مربرئه؛ وضعف حوله» وركاكة 
عقله؛ وانحلال عقده)!"21. ثم بمضى بعد ذلك فى وصف 
ما كان من أمر ابن عباد ومستقبليه مسجلا عبارات ابن عباد 
الرنانة؛ التى تسد بحق ما وصفه به من #فصاحة سان 
وركاكة عفله». قاين عباد يعنى بالسجع أكثر ثما يعنى بأى 
معنى: إذ يضع أبرحيان على لساله قوله: 
«أبها القاضى كيف الحال والنفس؛ وكيف 
الإمتاع والأنس: وكيف امجلس والدرس؛ وكيف 
الفرص والجرس؛ وكيف الدس والدعس؛ وكيف 
الفرس والمرس) 117 , ش 
لم يعقب أبو حيان على هذا مواصلا حديله؛ 
وركاد لا يخرج من هذا الهذيان لنهيجه 
وا-حشدامه؛ . 
لقد أخلص أبر حيان فى وصفه لهذا المشهد بفن الهجاء 
والسسخرية, لا من ابن عباد فحسبء بل من مستقيليه وكيف 
كانوا يظهروذ خشوعا ونذللا لصاحب السلطة» رهم ثفاهة 
عقله وتذلقه المضحك. ولم يخلص أبو حيان لحفائق الأمورء 
نأغلب الظن أن ما وضمه على لسان ابن عباد وعلى ألسلة 
مستقبليه: هو من تأليفه؛ لأننا نستبعد أن تكون ذاكرة أبى 
حبان ند وعث على البديهة هذا الحديث الطويل؛ الذي 
نخلله استشهاد بالشعر وحوى كثير) من التفاصيل التى لا 
يتصور حفظها إلا عن طريق تسجيلها كتابة؛ وهو ما لم قله 
أبو حبان!"21, غير أن أبا حبان لا يكثرث إلا بخطابه الأدبى 
الهجائى الساخره ولا يحفل بمدى مطابقة هذا الخطاب 
للواقع . 


إن ولاء المبدع لفنه وإخملاصه له يوق أية اعثبارات 
أخعرى: هذا ما يؤكده أبو حيان حبن بشرح لنا كيف أن فن 
الهجاء أرلى بالرعاية مما عداه فيقول؛ 
«قيل لبعض من انتجع مأمولا وأدرك حاجته منه؛ 
كيف القلبث عن فلان؟ 


نقال؛ منمنى لذة هجائه؛ رأكرهنى على حسن" 


الثناء عليه؛ والقلرب مجبيلة على حب 
الإحسان, والألسنة تابعة للقلوب:190١2,‏ 
إن للهجاء عند هذا الرجل لذة فنية دفعئه إلى هجران 
من أحسن إليه؛ لأن هذا الإحسان حرمه من إبداع خطابه 
الهجائى. : 
وكعادله يقدم أبو حبان نفسيراً «سيكولرجيا» لما هو 
ملحرظ عنده وعند غيره من المبدعين من ميل إلى الهجاء 
«وبعد وقبل فالكلام فى نشر العميب وكشف 
القناع؛ وندئيس العرض؛ رهجو الإنسان؛ ووصفه 
بالخبائث أكثر اسسمراراً؛ والمتكلم فيه أظهر 
نشاطء وأمرن عادة؛ وأرقد هاجسًاء وأحضر 
عاطساء وهذا لأن الشر طباع والخير تكلف: 
والطينة أغلب. وقد قال بعض فتيان خخراسان: 
«الإحمسان من الإنساك زلة؛ والرحمة من القادر 
أعجوبة» والظلم من المدل مألون)147). 
وبنقل أبو حيان عن جرير قوله: :إذا مدحثم فاختصرواء 
وإذا هجوثم فأطيلواء فإن الناس لا يملون الشره23©0, 
إن مؤدى كلام أبى حيان ومؤدى تقوله عن غيره يرمى 
إلى تأكيد أن الهجاء..فن يقصد لذاته لما يحققه من متعة فنية؛ 
وأن المبدع مدفوع إلى هذا الفن؛ بغض النظر عن الملابسات 
الوافعية التى ربما عاقته عنه. 
وأغلب الظن أن ميل أبى يان إلى فن الهجاء وبراعئه 
فيه كانا السبب فى عداوة الوزيرين له؛ إذ أدركا بحسهما 
الفنى أن الرجل ربما أضمز السخرية منهما فى مدحه لهما 
وتذلفه لهما. أى أن براعة أبى حيان فى فن السخرية 
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كانت» غالبا وراء بغض الوزيرين الظاهر له: رغم ما بدا منه 
من محارلات للتقرب منهما. بل لعل مبالغة' أن حهان فى 
القناء عليهماء فى بداية أمره معهما هى التى زرعت لى 
لفسيهما الشك فى نواياه: لأن المبالغة فى الثناء تنطوى أحيان 
على سخرية مستكرة؛ وكذلك المبالغة فى إظهار الطاعة 
والخضرع. كانت السخرية اللاذعة أهم صفات أبن حيان» 
وما تبعها من ميل إلى النقد والانتقاد'28؛ فهو كما قيل 
عنه ٠قليل‏ الرضا عند الإساءة إلييه والإحمسان؛ اللم شأله؛ 
والثلب دكانهة”"2. كان تخوف الوزيرين من هذا الميل عند 
أبى حيان سببًا فى جفائهما له؛ بما أدى فى النهاية إلى أن 
تتحقق مخاوفهما وسشئ أبو حيان فيهما هجاءه. 
ويحكى أبر حيان عن ميله إلى الهجاء والسخرية فيقول: ٠‏ 
٠كنت‏ بحضرة أبى سعيد السيرائى.فوجدث 
بخطه على ظهر كتاب اللمع ...: ذم أعرابئ 
رجلا فقال؛ ليس له أول يحمل عليه؛ ولا آخر 
يرجع إليبه؛ ولا عسقل يزكر به عاقل لديه؛ 
وأنشد... فقال لى: يا أبا حيان؛ ما الذي كدث 
نكتب؟ فلت؛ الحكاية التى على ظهر هذا 
الكئاب» فأخذها وتأملها وقال: تأبى إلا الاشتغال 
بالقسدح والذم وثلب الناس. فسقلت؛ أدام إلله 
الإمتاع؛ شغل كل ناس بما هو مبثلى به مدفوع 
إليهم2340, 
كان أبو حيانء صاحب العقلية الناقدة الانتقادية, مدفوع) 
إلى فن الهجاء والسخرية؛ وهذا غالبا ما حرض عليه الوزيرين 
من قبل أن يظهر منهء بشكل مباشر؛ ما يدل على أنه سيشخر 
منهماء اللهم إلا إذا كانا قد استنبطا من مدحة إياهما معنى 
السخربة كما ذكرنا. لا شلك أن ابن عباد قد قرأ سغخرية أبى 
حيان فى بعض نصرفائه التى ندل فى ظاهرها على الاحثرام 
والتبجيل . من ذلك مثلا ما يحكيه أبو حميان عن أول لقناله 
بابن عباد من أن ابن عباد سأله: «أبو حيان يتصرف أو لا 
بنصرف؟ قلت: إن قبله مولانا لا ينصرف2157: ففنى إجمابة 
أبى حيان سخربة؛ غير مباشرة؛ بسؤال ابن عبادء أخنقته 'عليه. 
وشبيه بذلك أيضا ما يحكيه أبو حيان من أن ابن عباد سأله؛ 
«من كناك بأبى حيان؟؛ فأجابه أبو حيان؛ أجل الناس فى 
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زمائه؛ وأكرمهم فى وقته؛؛ فسأله ابن عباد متلهف: «ومن هر 
وبلك ؟» تأجابه أبو حيان؛ تأنث؛ فقال ابن عباد: «ومئى 
كان ذلك ؟؛ فأجابه أبر حيان: #حين قلت با أبا حيان من 
كناك أبا حيان. ويعلق أبو حيان قائلا؛ «فأضرب عن هلا 
الحديث وأغذ فى غيره على كراهية ظهرت علبه:7'", 
ظاهر كلام أبى حيان الاحترام والتبجيل غير أن باطنه بنطوى 
على ما يشبه تسفبهنًا لأسئلة الوزير؛ لقد أدرك الوزير» دون 
شك؛ أن وصف أبى حيان له بأنه «أجل الئاس فى زمانه 
وأكرمهم فى وفته؛ ليس إلا مبالغة تضمر السخرية؛ أكثر ما 
ندل على المدح. كما أن أبا حيان يتلاعب بالوزير فى هذه 
الساورة كما تلاعب به قبل ذلك؛ حين سأله عن «أبى 
حيان) ينصرف أولا ينصرف, 

لقد أدرك ابن عباد وابن العميد أن المستوى الإشارى 
لكلام أبى حبان يخلف عن بل ربما يناقض؛ المستسرى 
الرمزى الإيحائى؛ فكان منهما ما كان. وعلينا ألا ننسى أن 
سخرية أبى حيان من الوزيرين هى سخرية من سلطة سياسية 
أدبية؛ وهذا ثما يجعل كلامه أشد ونعا وأكثر إيغالا في 
التسفيه والازدراء. 


ليا 


أما «رسالة السقيفة؛ التى انهم أبو حهان من أجلها 
بالكذب ونزوير التساريخ » نهى أدل على ما ذكرته من أن 
الخلط بين المسئوى الإشارى والمستوى الرمزى بوقع فار 
التوحيدى فى أحكام جائرة تبتعد بمثل هذا القارئ عما 
ينبفى أن لكون عليه قراءة النصوص الأدبية, 

إن شكل هذه الرسالة وما وضعه فيها التوحيدى على 
ألسنة أبى بكر وعمر بن الخطاب وعلى بن أبى طالب» رضى 
الله عنهم؛ واضح الدلالة على أن الرجل قد أخال هذه 
الشخصيات إلى نماذج أو رموز فى حكاية ألفها تأليمًا؛ إن 
الصيغ اللغوية التى تتحدث بها هذه الشخصيات فى الرسالة 
هى صيغ العصر العباسي٠‏ ولو أراد أبو حبان أن يزور وثيفة 
تاريخية - كما زعم بعضهم - لاصطنع أسلويا بناسب عصر 
الخلفاء الراشدين. ولقد كان أبو حيان بما لديه من محصول 
لفوى؛ وبما لديه من خبرة لغوبة أدبهة قادراء بلا شك؛ على 


74و 


يي تت 


أن يضع على لسان كل واحد ما يشاكل أسلوبه ونفكيره. 
لكن أبة قراءة سريعة لهذه الرسالة لا يلحظ فيها أدلى جهد 
من جانب أبى حبان لاصطلناع أساليب الخلفاء الشلائة. لا 
يحتاج الفارئ؛ إذن؛ إلى كشير من الذكاء أر الخبرة كى 
يكتشف أن رسالة السقيفة هى من صنع أبى حبان!!"؛ 
فهى تمثبل لأفكاره» صاغها فى شكل سردق درامي, 
لقد بدأ أبو حيان رسالته بما يشبه مقدمة؛ تهدف إلى 
نشويق القارئ إلى ما هو أخخذ فى سرده بعد ذلك فيقول؛ 
«قال أبو حيان... سمرنا ليلة عند القاضى أبى 
حامد... فتصرف الحديث به كل متصرف ... 
فجرى حديث السقيفة؛ وشأن الخلافة» ركب 
كل منا معنا... 
نقال: هل فيكم من يحفظ رسالة أبى بكر 
الصديق لعلى بن أبى طالب رضى الله عنهماء 
وجراب على له ومبايعته إياه عقب تلك المناظرة؟ 
نقالت الجماعة الى بون بديه: لا والله! قال: 
هى من بناث الحقائق... ومذ حفظتها ما رويكها 
إلا للمهابى... وقال: لا أعرف على وجه الأرض 
رسالة أعقل منها ولا أبين... فمال له المبادائى 
أيها القاضى؛ لو أتممث المنة بروايتها سمعناها 
ه219 
لفد شوق أبو حيان قارئه إلى الاطلاع على تلك الرسالة» 
فهى أولا تتعلق بأمر خطير أهم المسلمين؛ وهو أمر الخلاقة؛ 
وأمر الاخمتئلاف بين الشيعة وخخصومهم؛ لم إن الرسالة شئ 
نادر لا يعرفها أحد من كانوا فى حضرة الفاضى أبى حامدء 
فهى أشبه بسر يتعلق بأمر خطير؛ ثما يحفز الفارئ ويهمكه 
لاستقبال ما سوف يسرده أبو حيان بعد ذلك؛ كما ألها رسالة 
لا يعرف القاضى أبو حامد على وجه الأرض رسالة أعقل 
منها ولا أبين2"50: وغير ذلك ما وصفه بها القاضى فى 
تعظيم شأنها من حيث مضمولها وشكلها. وبعد أن أنهى أبر 
حيان هذه المقدمة بدأ فى سرد الرسالة, 
غير أن إمعان أبى حيان فى محاكاة الروايات الصحيحة 
هو الذى قاد؛ غالبًا؛ بعض القراء إلى الظن بأنه كان بصدد 


محاولة لكتابة التاريخ » أو بالأحرى محاولة تزوير وليفة تاريخية . 
وتكمن هاهنا مفارقة ثلفث الانتباه: فقد أمعن أبو حيان فى 
محاكاة شكل الرواياث الصحيحة؛ لكنها محاكاة تنطوى على 
سخرية؛ ولا ينبغى أن تؤخيل مأخذ الجد. إن أول مظهر من 
مظاهر المماكاة الساخيرة حرص التوحيدى على إبراد سلسلة 
الرواة الذين حكى عنهم القصة. تبدا هذه السلسلة بأبى 
النباح مولى أبى عبهدة بن الجراح وتنشهى إلى القاضى ألى 
حامد أحد شيرخ التوحيدى؛ وكان من أئمة الفقه. هناك» 
إذن؛ مفارقة واضحة بين مضمون الرسالة ولغتهاء اللذين 
يكشفان اخثلاقها كشفاء ومظهرها الذى انبع فيه أبو حيان 
تقاليد رواية الأخبار المحيحة. إن هذا التنافض بين شكل 
الرسالة ومضمونها هو أحد أساليب السخرية غير المباشرة عند 
الترحيدى؛ وعند غيره من الكتاب حبن يصطنعون مظهر 
جاد) فى ححديث هزلى أو ساخر, 
وقد اضطر أبو حيان إلى أن ينص مباشرة؛ فى سباق أخرء 
على أن هذه الرسالة كانث من صنعه؛ وبأنه لا نصيب لها 
من الصحة التاربخية (!"“. ويبدر أنه كان مضطر) دائما إلى 
إزالة سوء الفسهم الناجم عن أخذ كلامه مأخل) إشارياء 
وإغفال البعد الرمزى فى كلامه. ولعل هذا هو السبب 
الحقيفى فيما يررى من أنه أحرق كبه قبل مونه. 

ولا يستبعد؛ على كل حال؛ أن المستوى الرمزى لكلام 
التوحيدى قد استشعره بعض القدماء؛ وإن كانوا أساءوا تأويله, 
فسقد فيل إن (زنادقة الإسلام ثلاثة: ابن الرارندى, 
والنوحيدى؛ وأبو الملاء؛ وشرهم على الإسلام التوحيدى: 
لأنهما صرحا؛ رهر مجمج ولم يصرح)2790, ينب هذا النص 
عن إحساس مبهم بأن خطاب الترحيدى ينطرى على ما هر 
أخفى من البعد الإشارئ الخالص .كان هناك شعور بأن 
التوحيدى يضمر أكثر مما يصرّح؛ لكن المؤوسف أن هذا 
المستوى الخفى المضمر لكلام أبى حيان فهم على غير وجبهه 
فانهم بالرئدقة؛ بدلا من محاولة البحث فى كلامه عما 
يكشف عن مراميه البعيدة غير الظاهرة. وإله لمن العسير على 
قارئ خطاب التوحيدى أن يعثر على ما يمكن أن يعزى إلى 
الزندقة؛ بإنما هو ذلك الإحساس غير الحدّه بأن كلام الرجل 
ينطوى على أكثر ما يدل عليه ظاهره؛ فلم يجد بعضهم إلا 
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لهمة الزئدئة يرمى بها أبا حيان. لم يعرف هؤلاء القدماء 
المعنى الذى تنطوى عليه «مجمجة) أبى حيان الترحيدى؛ 
فلم يجدرا أبسر وأطوع من تهمة الزندقة لأنها بدورها ئهمة 
غير محددة. ولكل عصر من المصور ألفاظ مثل الزندقة يرمى 
بها كل من يقول شين لا يجرى على النسق المألوف. لا شك 
أن خطاب أبى حيان أقلق بعض قرائه لما استشعروه فيه من 
انحراف عن الخطاب الجارى؛ فانهموه بالزندقة ارة وبالكلذدب 
والتزوير نارة أخرى. 


كان التسول والاستجداء من ججملة ما انهم به أبو حهان؛ 
وهو انهام لم يدئعه أبو حيان التوحيدى عن نفسه؛ بل 
العكس من ذلك؛ أمعن فى تلبيته لصها بأكثر من طريقة. غهر 
أن السؤال هوه هل العسول فى النصوص الأدبية هو العسول 
فى الوائع؟ الحق؛ أن نصوصًا أخسرى فى الششراث نكسب 
المنسول وجود) خاصاء قد لا يكون له أدلى صلة بفكرتنا عن 
المنسولين والتنسول. إن هذه النصوص ميل المتعسول إلى 
علامة أدبية؛ وتنفى عنه كل ما يعلق بأذهائنا عن التسول. إن 
شخصية المتسول: كما حكى عنها الجاحظ؛ تجعله فريًا من 
شخصية اللامنتمى الذى يأبى الالتماد مع وسطه الاجتماعى. 
يحكى الجاحظ على لسان أحد شبوخ المكدين أنه قال إن 
المكدى؛ 

«على بريد الدئياء ومساحة الأرض؛ وخليفة ذى 
الفرئين... لايخاف البؤس » يسير حيث شاء.., 
31 بغثم لأهل, ولا مالء ولا دار» ولا 
عنان30, 
واضح فى كلام هذا الشيخ أن المنسول لا ينشمى إلى وطن 
بعينه: ولا يرتبط بالررابط الأسرية المعروفة؛ قلا دار له ولا 
أهل: كما أنه يعيش وجودا خخاصاء لا يهثم فيه بمال أو ولد. 
يصدع المكدى وجوده بنفسه ولا ضع للضرورات العامة 
التى يستسلم لها الأحرون؛ ويعيشون بمقتضاها. 

أغلب الظن أن شخصية المكدى هى صيافة جديدة 
لشخصية الصعلوك المدمرد الذى يرفض الانصياع للوجوده 
الجماعى السائد. 


محمد بريرىق 


يفول بديع الزمان الهمذانى على لسان أبى الفتح: 
هذا الريساك عسوم 
كماتراه غش/|م 
الصمن نبياهامليح 
لفقل سس ولوم 
والمال عكين ولكسن 
حول اللفسام س2 
ومادام الزماك الغشوم فد جعل امال يحوم حول اللدام» فمن 
طبائع الأمور أن يحثال المكدى للحصول على هذا المال من 
لا يستحفونه عن طريق الحيلة أو الخداع. 

ك ربط صرص التوحيدي فى الاستجداه بنص الجاحظ ٠‏ 
وند سبقه؛ وبنص الهمذانى؛ وكان تاليا له؛ يمكن أن يكون 
أجدى فى نهم خطابه من ربطها بما يشير إليه التسول فى 
الوافع . 

إن خطاب الكدية فى الأدب العسربى يستحق أن يدرس 
دراسة مستقلة تكشف عن ججمالياته؛ أو قوانينه المولدة لوجوه 
الكلام نيه وعندئذ يمكن أن نقرأ هذا الخطاب ونؤوله تأريلا 
مخئلفًا عما ألفناه فى كتب تاريخ الأدب. إن الكدية فى 
الأدب العسربى ثمثل جنسًا أدبا خخاصا داخعل جنس النشر 
العربى الكلاسيكى . 

إن خطاب الكدية عند أبى حيان التوحهدى؛ مثلاء يتصل 
بنزعئه إلى السخرية اتصالا وليقاء وإن كان خخفيًا رمز)؛ لا 
إشاري) مباشراء فهو فى مبالغاته فى مدح من يدوجه إليه 
بالسؤال ونبجيله يستخف ويسخر أكثر ثما يلحف فى السؤال. 
اثرأ مئلا فوله متوجها لابن العميد بالسؤال؛ 

«أين أنا من مشرق الخير؛ ومغرب الجميل؟ أبن 
أنا عن بدر البدور؛ وسعد السعود؟... أين أنا عن 
سماء لا تفئر عن الهطلان؟ وعن بحر لا يقذف 
إلا باللؤلؤ والمرجان... لم لا أستمطر سحابه؟ لم 
لا أسعسقى ربابه؟... ولا أحج كعبته؛ وأستلم 
ركنه؟ لم لا أصلى إلى مقامه مؤتم) بإمامه؟ لم 
لا أسبح بببائه معقدسًا؟... لم لا أنهى فى 


نفريظ نتى؛ لو كان من الملائكة لكان من 
المفربين» ولو كسان من الألبسياء؛ لكان سس 
المرسلين ؛ ولو كان من الخلفاء لكان لعئه اللائد 
بالله: أو المنصف فى الله؛ أو الممتضد بالله أر 
المتصب لله أو الفاضب لله؛ أو الغالب للهء أو 
المرضى لله أو الكافى بالله؛ أو الطالب بحق 
الله» أو المحبى لدين اللهن0"؟ , 
لقد بالغ أبو حيان فى مدح مسئول؛ حتى أله ووضعه 
فى زمرة الملائكة والأنبياء والمرسلين وقدسه. غير أن هذا كله 
لا ينبنى أن يفهم فهمًا حرفيًا؛ لأنه ينطوى على استهثار 
واستغفال لمن يتوجه إليه بالسؤال. كما يلاحظ أن التكرار 
فى قوله: اللائذ بالله» أو الممتضمد باللهء أو المنتتصب له أو 
الغاضب لله... إلخ» هر بسبيل إضحاك القارئ أكثر مما هو 
بسبيل مدح من بسأله. ولذلك؛ فإن حسن السندوبى كان 
محفًا حين علق على رسالة أبى حيان هذه قائلا: اما أشبه 
هذه الرسالة إلا بالرقى والشمائم؛ وهى بالخب والاستغفال 
أشبه منها بالججد فى حسن السؤال؛7؟'»2. إن الباعث الجمالى 
إلى إنشاء هذه الرسالة؛ والباعث الذى ينبغى الاهتمام به؛ هو 
الاستهزاء واستغفال ابن العميد؛ ولا أظن أن الباعث الجمالى 
إليها كان «حسن السؤال؛, ربما كان أبو حيان يسعى؛ من 
الناحية الواقعية؛ إلى الحصيل على المال والجاه من أبن 
العميد؛ لكن إخلاصه لجماليات الكدية أدى به؛ من حيث 
بدرى أو من حيث لا يدرى؛ إلى الانسياق وراء السخرية من 
ابن العميد برصفه تمثيلا للسلطة السياسية والأدبية. ولا شك 
أن ابن العميد فهم شفرة هذه الرسالةء كلما فهم ابن عباد 
شفرة خطاب أبى حيان بوجه عام؛ فحرما أبا حيان من 
توالهماء بل عاقباه؛ كل بطريقته. 
إن البعد الإشارى فى خطاب أبِى حيان التوحيدى 
للوزبرين يوجب عليهما مكافأته وإثابعه؛ لا عقابه وازدراءه 
وصده. لكنهماء بحكم ثثانتهما الأدبية؛ استوعبا البعد 
الرمزى فى كلامه؛ وكان نصرفهما إزاءه مبييًا على هذا 
الاستيعاب؛ وإلا فإن ردود أفعالهما تصبح غير مفهومة ولا 
مبررة. 


ل سس سس ابقل الإشارى واليعل الرمزيي 


ويسقى؛ فى النهاية» أن أشير إلى أن الموقف النظرى الذى 
الطلقت منه فى بداية البحث؛ أعلى فكرة القطيعة بن اللفة 
والوائع » والاعتسداد بدلا من ذلك بالعلانة بين اللغة 
والتصورات الذهنية؛ هذا المرقف يس مع موقف أبى حهان 
التوحودى نفسه من علاقة اللغة بالفكر أر التصورات الذهنية. 
بظهر ذلك فى موقفه من المناظرة الشهيرة بين السيرائى 
النحوى ومتى بن يونس المنطقى ؛ شمن الواضح فى سرد ألى 
حبان لهذه المحاررة انحيازه للسيرافى الذى تبنى موقم مثاليا؛ 
بالممنى الفلسفى؛ فهر يعتقد اعتقاد) جازم فى أن ما نسميه 
الواقع لا يرجد مسئفلا عن تصررائنا الذهنية؛ وهى نصورات 
تشكلها اللغة. لقد لفى السهرافى إمكان رجود نفكبر مسقل 
عن اللغة؛ وأكد بالثالى أن المنطق السونانى لا يلزم غير 
المونائبين لأله صنيعة اللغة الهونانية . كان السهرافى يسعى إلى 
هدم مركزية المنطق الهرنانى نافيا فكرة رجود مقاييس عقلية 
مجردة عن [اكتييية 
بسأل السيرافى منى بن يونس عن معنى المنطق» يرد مشي 
بأن المنطق «ألة من ألات الكلام يعرف بها صحيح الكلام 
من سقيمه)'!'؛ غير أن السيرافى يريط بين اللغة ومعرفة 
صحيح الكلام من فامده فيقول إك؛ 
١‏ صحيح الكلام من سقيمه يعرف بالنظم المألرن 
والإعراب المعررف إذا كنا نتكلم بالعربية؛ وفاسد 
المعنى من صالحه يعرف بالعقل إذا كنا بحث 
بالمقل200"' , 
رفيما يلى ذلك يربط السيرافى بين المنطق الموئائى واللغة 
اليونانية فيقرل: 
«إذا كاك المنملن وضعه رجل من يوئان على لغة 
أهلها... شمن أبن يلزم التشرك والهدد والفسرس 
والعرب أن ينظروا فيه ويتخذره يي 
ومن ذلك أيضا قوله موجه كلامه إلى متى: 
إذا كانت الأغراض المعقولة والمعائى المدركة لا 
بوصل إليها إلا باللغة الجامعة للأسماء والأفعال 
والحروف؛ أفليس قد لزمت الحاجة إلى معرفة 


اللغة... أنث إِذ) لسث تدصونا إلى علم المنطق» 
إنما ندعو إلى تعلم اللغة اليونانيةع10؟ , 
وفى كتاب (المقابسات) يروى أبو حيان هن أبى زكريا 
الصيمرى سؤاله لأبى سلهمان: (إذا كان البارى تعالى لا 
يفعل ما يفسعل ضرورة ولا اخخثيار)» فعلى أى نحو يكون 
فعله؟...2"*00' فيرد أبر سليمان رد يربطٍ فيه بين الوجود 
واللغة, لأن ما لا يوجد له اسم يكون فى حكم المعدرم؛ أى 
أن الواقع » أو العالم» لا بتحفق خارج اللغة. فيفول؛ 
«قد قال كبار الأرائل إنه تعالى يفعل ينوع 
أن ف سس الاعثيار. وذلك النوع لا اسم له 
عندناء لأننا إنما نعرف الأسماء التى قد عهدنا 
أعيانهاء رشبهنا بها. والناس إذا عدموا شيلاً عدموا 


ه517 , 


وفى المقابسة الثانية والعشرين يربط أبو سليمان بين الدحو 
والمنملق؛ فيقول إن #النجر منطق عربى؛ والمنطق نحو 
عفلى :770 , 
وقد سأل أبو حيان أبا سليمان: «هل بلاغة أحسن من 
بلاغة العرب ؟1؛ فيجيب أبو سليمان: «هذا لا بين لنا إلا 
بأن نتكلم بجميع اللغات» على مهارة وحذق.., وهذا ما 
بطمع فيه إلا ذر عاهة؛. غير أله يضيف بعد ذلك «ولكن قد 
سمعنا لغاث كثيرة من أهلها... فعلى ما ظهر لناء وخبيل 
إليناء لم مد لغة كاللغة العربية؛ وذلك أنها أوسع مناهج... 
ولها هذا النحو الذى حصت منها حمة المنطن من 
العقل:280 , أى أن أبا سليمان لا ينى يربط بين اللغة والنحر 
من جنهة والمنطق من جبنهة أخمرى؛ حنتى إنه ذهب إلى أن 
العربية كانت مهيأة لاحتواء علم المنطق اليونائى فيقول؛ 
وولولا أن النقص من سوس هلا العالم ووس ه ء 
لكان علم المنطق تهيئه الطبيعة بالعربية؛ أو كانث 
الطبيعة نسوق العربية إلى طباع اليوثانية؛ فكانت 
المعانى طباقًا للألفاظ؛ والألفاظ طبائًا للمعالى؛ 
وحينك2 كان الكمال يتخطى إليه عن كشب»؛ 
والجمال أيضسا يصادف بلا رغهب ولا 
رهب5900, 


محمد بريرى 


كان أبر سليمان؛ ومعه أبو حبان؛ يحلمان ببلوغ 
الكمال والجمال حين يتم الدماج النحوء رمز الثقافة العربية» 
بالمنطق» رمر الثقافة الهونانية. أى أن الانحهاز للعربية لم يكن 
تمصي لها ضد اليونائية؛ فلم يكره أبر حيان شيا كراهيئه 
للتعصب؛ حتى إله كان برى أن التعصب هو الجنون» فقال 
نفلا عن أبى محمد النبائى فى تعريف الجنون؛ بعد أن عرف 
الحماقة والرقاعة والرعولة: 
«رأما الجنون فما تمد عليه هؤلاء الذين يتنازعوث 
بينهم قولهم: أبو بكر شير من على ؛ وعلى خير 
من أبى بكر... ويقولون: بغسداد أطبب من 
البصرة؛ وبادية البصرة أخف من بادية الكوقة » 
والرازقى خممر'من البارقى؛ والسونائى أحلى من 
الكرححى : وسامرة فوق 'إرم ذاث العماد؛؛ وفلاك 
فضلى: وفلان مرعوشي)!'!. 


(1) يقرل إبراههم الكبلاني مثلا؛ ولا شك فى أن كلام النوحهدى عن 
المميد» ولو أدى به الأمر إلى الرقرع فى التناقض». انظر' 


ل تي تت 


وبعلق أبو حياك على تعريف الجنون على هذا النحو قائلا؛ 
«وقد صدق هذا الشيخ: فقد سمعنا من هذا ما لا يطمع فى 
إحصاته!. وقد كان دأب أبى حيان الدعوة إلى نبذ 
التعصبء فقد نفى أن فضل العرب غيرهم من الأم» ونقل 
عن إخوان الصفا نولهم: ٠متى‏ التظمت الفلسفة اليوئائية 
والشربعة العربية نقد حصل الكمال !211 . إن هذه المقولة 
الأخخيرة تناظر ما قال به أبو سليمان؛ حين رأى كمال العالم 
فى اننظام النحو العربى والمنطق البونائى 

لم يكن سيل أبى حسهان إلى الربط بين اللفة والفكر 
ببحيث لا يتحفق لأحدهما وجود مستفل عن الآخرء نعصبًا 
للغة على لفة؛ بل كان تعبير) عن توجء إلى تأكيد البعد 
اللغوى فى أبة معرفة إنسالية فى أية لغة من اللغات؛ أى أن 
العالم أو الواقع» لا يتأنى لهما وجود مستقل عن التصورات 
الذهنية الثى لا ننفك؛ بدورهاء عن اللغة. 


ابن العمهد كلام موثور مبن... خير أن هذا الحقد لم يمنعه من الإقوار بفضل ابن 


إيرافهم الكيلانى ؛ رسائل أبي حيان التوحيدى: دار طلاس للدراساث (الترجمة والنشر؛ دمشل؛ دوث ناريخ ؛ ص 17+ 
(؟) أبر حبان التوحيدى؛ المقابسات» لحيل ؛ محمد ترليل حبسن ؛ مطيعة الإرشاد؛ بقداد, ان 5717 


9) استخدم زكري إراهيم تعبير «الصدق الفنى) فى تعليقة على الحوار نفسه. 


الظر: زكريا إيراهيم ؛ أبر حيان العرحودى؛ الدار المصرية لليف رالترجمة؛ القاهرة: 21554 ص 118 - 111 + 
(4) أبر حبان الترحيدى أخخلاتى الرزيرين؛ تمقيل؛ محمد بن ثاريث الطنجى؛ بطبرعات الجمع العلمى العربي؛ دمشل , 01938 صن 410١‏ 11/5 


(©) السابل؛ ص 997 

(5) تقس ص ا 

(9) الفسة ص ولا 

(4) نفس ص الا 

(4) الفسة ص 691, 

41 القسدا ص‎ )1١( 

11 لفسسه ص 197 
الجرس: الكل . الدى؛ إدعال شئ عت شي الدعس: شدة الوطً. 
الفرس ؛ مواصلة النساء ‏ المرس؛ الدلك» 


10 بلاحظ؛ مئلاء أن أبا حيان حين روى المناظرة لمشهورة بين منى بن بونس وأى سعيد السجرافى : ذكر أه فيد الماطرة "كتاية. 


(©1) أخعلانى الوزيرين: ص 854 
(1) السابق: ص 8 , 
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ميحس اليفك الإشارى والبعد الرمرى 


(16) لفسه ص 955, 


للدلف 


يشول زكريا إبراههم؛ «رالظاهر أن الحد المااصل بين الروح القدية #ناولالتء 06م1'»5 ررح الانتقاد فنالا 36 01م3ع'1 هو من المرولة بحيث إن الاننفال 

من الواحدة منهما إلى الأخرى كثيرا ما يتحفل فى سهرلة ريسرة . انظرة 

زكرا إبراهيم؛ أبر حيان الفرحهدى؛ ص . 

ياثوث ؛ معجهم الأدباه؛ مطبرعات دار المأمرن» القاهراء درن تاريخ» ج 16 ص 8, 

السابق ج 16 ص 4. 

تفسداج قااص 14507 

لفسه ج 16ص 78, 

ذلك لا نر أذ وضع لى حجان بعاج إلى رهان؛ والدلى قد أن بن أى الحديد هد ل طئل من وول لى مال إيات أن الرسالة من وضع إلى 
ال 

انظر؛ عبد الرزاق محبى الدين؛ أبر حهان العرحهدى؛ مكتبة الخائجى : القاهرة, 1419 ؛ ص ,1١١‏ 

إبراهيم الكيلائى (محقل)؛ رسائل أبي حهان, ص 517 

(0) السابل ص 711, 

رلم يبأ لننى يسحة الرسالة أر وضعهاء ونم احتفارا بما يمكن أن تسمه «أدبية النس؛ ولذلك ققد حزت أنخرين على «التصرف فى شكلهاالخارجي 

زيادة رنقص)؛؛ كما يفول محقق الرسالة, الظره 

رسائل أبى حيان؛ إبراهيم الكبلاني (محفق)» ص ١٠؟,‏ 

انظر؛ عبد الرزال محيى الدين» أبر حيان الفرحيددي: ص 88 

لفلا عن؛ شوئى ضيف المقامة؛ دار المعارل؛ القاهرة: 1481 , ص 18 . 

السابل , ص 77 , 

يائرث ؛ مهجم الأدباء, م 8 .1١‏ 

نفلا عن؛ 

عبد الرزاق محبى الدين: أبو حيان الترحيددى؛ ص .14١‏ 

عفد لطلى عبد البديع فصلا بعنوان «النحر والمنطن فى كتاب التركيب اللغوى للأدب » تعرض فيه للصراع يمن التحو العربى والمنطل؛ لان النظر إلى الألكار 

الأساسية لت طون علبها منائرة السمرائى ومشى بن بولس. ركان ا فاك فى هذا الفصل: راع با سعيد السبرائى لم يكن ين ره بأ بدلايب مل بن 

ونس ٠.‏ يديل ملي الخال من أجل النح العرى أذ املق ميهزر اشح وز على أحكاب...وفى هذا الصراح.. ين الحو المي والمطق “كيت الملية 
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لطنى عبد البديع ؛ التركيب الأفرى للأدب؛ مكتية النهضة المصيرية؛ القاهرة, +191 ص ١١‏ 17 , 

أبر حهان الترحهدي؛ الإمفاع والمزائسة؛ أحمد أمين وأحمد الزين (محفقان ‏ المكتية المصرية؛ بيررث: 1587 : ج ١‏ صن 1١8‏ , 

السابل ؛ ص .3١9‏ 

نقسة) ص ,1١١‏ 

لفسدر ص 111, 

أبر حبان الترحيدى: المقابسات : ص 497 . 

السابق؛ ص 49 , 

لفسةء اصن 111, 

أبر حبان التوحيدي:؛ المقابسات: ص 8؟7. 

السابق ص 99*ى 

أبو حبان الترحيدى؛ أخيلاق الوزيرين؛ ص 578 549, 

الارفى؛ ضرب من هنب الطائف. السرنائى؛ نسية إلى سولايا: رية كانت بيهدادء يسب إيها العنب الأسود. فضل ومرعرش: ساعيان كان بنقلات الريد السريعة 

ركان أحيدهما سنيا والآخر شيعياء فالفسمث عابة بغداد فى التعصب لهما إلى «فضلى ومرعرشى», 

السابق» ص ,71١‏ 

أبر حبان التوحيدى, الإمناع والمزالسة. ج ".ص 6. 


ات لاا يي 


. لم تتغير علاقة المنقف والسلطة كثير) منذ. عصر أبى حيان 
التوحيدى» ولا نبدلت شروطها التى استقرث نسبمّاء 
وأصبحث معروفة مدل القرن الثانى الهجرى. 

ولناء مع بعض التجساوزات؛ أن لعييد تلك الشروط إلى 
الفرن الأول فقد نطورث نلك العلانة مع بداياث تشكل 
الدولة العربية الإسلامية فى العصر الأموى؛ ونوضح محتواها 
الذى سيلازمها فى عهردها المتأخرة؛ ويجعلها تبدر لغرا بعد 
أن كانت أقل نعقفيداً فى الفسشرة الأولى؛ حبن لم نكن 
المصالح قد تضاربث؛ ولا الفرواث قد تشعبت ونكائرت» ولم 
يكن العداخل فى الأدوار قد تأسس» ولا تطور بطريقة لولبية 
لم تخطر على بل المنقفين: ولا السلطة نفسها. 

وقد كانث الأمور فى طور النشوءء لا تتعدى إثبات الولاء 
وتبض ثمنه على مبدأ الرضاعة المشتركة الذى سنه معاوية بن 
أبى سفيان؛ الذى استاء من أبى بكر بن عدمان بن الحارث» 
الذى كان يكثر من القدوم إلى مجلسه دون أن يلى له عملاء 


4 


أو يطلب نائلا؛ فقال له بصيغة جازمة؛ ليس فيها أى أثر 
للمجاملات المعروفة عنه: 
ايا ابن أخى» هى الدنياء فإما أن ترضع معناء 
وإما أن ترند ع عناة17 
ولن تتغير المعانى والملحقات كثيرا؛ لو استبدلت كلمة 
الدليا فى عبارة معارية بلفظة السلطة» فقد:صارت السلطة 
لاحقا هى البقرة الحلوب لثلاث مؤسسات متشابكة ومتداخخلة 
الأدوار» هى: المؤسسة السياسية, والمؤسسة الفقهية» والمؤسسة 
الثفافية بكتابها وشعرائها ومريديها. 
ومنذ ذلك التاريخ الموغل فى القدم» كان المثقف بشارك 
نظريا فى مشروع السلطة؛ ولم يكن يملك رفاهية اخخثيار 
موقف آخر ؛ فالحرية والاخختبار الواعى؛ اللذان لا تكثتمل 
دونهما أب لقافة إنسائية محترمة؛ كانا عدوين مباشرين 
للحكر. مات الاسبدادية التى لم تشرك أية هوامش للخلاف 
والاختلاف» رأنهمت المثقفين منذ البدابة ألها لا تريد غبر 
طبقة من ال موظفين الخلصين؛ وهكذا كانت تزداد مكالة 


سا سس سس سس فنطق السلطة وهواجس الملقفين 


الكائب بمقدار قدرئه على ترجمة مشررع الحاكم: رتقديمه 
للناس فى حلة قشيبة من اللخطابة والككتابة. 
ود كان المشقف الذى لا تسدخدمه الدواوين بمشابة 
طائش بلهر: وعقل لا يزبه له؛ ولا يعمل على تقديمه أحد؛ 
لأن استخدام الوالى أ السلطان لأحد الكتئاب كان ينظر إليه 
على أنه الدليل على ارنفاع الذكر والنباهة والتقدم فى الحرفة 
أيضاء وهكذا صار الاستغناء عن العمل مع السلطان 
مستحبلاء بالرغم من الاعثراف بأن الاستقلالية محمردة» 
كما نس على ذلك التوحيدى نفسيه! 
«والعزلة محمودة إلا أنها محتاجة إلى الكفاية؛ 
والفناعة مزة فكهة؛ ولكنها فقيرة إلى البلغة, 
وصيانة النفس حسنة إلا ألها كلفة محرجة إن لم 
تكن لها أداة تجمدهاء وفاشية نمدها؛ وئرك خدمة 
السلطان غير الممكن » ولا يستطاع إلا بدين متين؛ 
ورغبة فى الآخمرة شديدة؛ وفطام عن دار الدئيا 
صعب» ولسان بالحلو والحامض يلغ؛ 257 , 
وثى الوقت الذى حلث فيه المؤسسة الفقهية عقدنهاء 
واعتبرث التردد اليومى على أبراب السلاطون منقصة؛ وطورت 
شكلا ذكيا من أشكال الععامل المدمر غير المباشر مع 
السلاطين؛ لم يستطع الكئاب الرصول إلى تلك التشائج 
بالرغم من تبجحهم القديم ولمحدث بأن الملك لا يكتمل إلا 
بهم؛ والسياسة لا غنى لها عنهم؛ تأمور السلطان؛ كما كان 
يفول شيوخ المهنة, مخرقة إذا اسئوث بالككتابة صارت سياسة. 
وقريبا من هذا المعنى: كانث وصية عبدالحميد للكتاب 
الئى بشرئهم أيضا بأن: الملوك لا يستطيعون الاستغناء عنهم: 
ايا أهل هذه الصداعة:؛ بكم ينتظم الملك؛ 
ولستقهم للملوك أمورهم؛ وبتدبيركم وسهاستكم 
يصلح الله سلطالهم؛ ومجمع فيلهم؛ وتسمر 
بلادهم؛ ولا يسشفتى عنكم منهم أحدء ولا 
بوجد كاف إلا منكم؛ فموقعكم منهم موقع 
أسماعهم الثى بها يسمعرن؛ 77), 


والحقيفة أن الملوك كان لهم رأى آخر يختلف عن رأيى 
عبد الحميد؛ نهم لم ينظروا دائما إلى الكتاب بتلك 
الأهمية؛ وكانوا يعاملونهم كالخدم؛ وبسومولهم سره 
العذاب؛ مهما علث مراتبهم؛ فالوزير المهلبى نفسه الذى 
استقوى على ألى حيان؛ وطرده من مجلسه؛ أهينث كرامته» 
ونعرض للضرب بالمقسارع على يد معز الدولة الذى كان 
يشئمه؛ ويفحش له القول؛ وقد ضربه خمسين ومدة مقرعة 
بشهادة صدين ألى حيان؛ صاحب كتاب( مارب الأم) لله 


ولعل نلك الإهانات الشرانبية التى كانت تنشقل من 
السلطان إلى الوزير إلى كبير الكتاب وإلى أخر موظف فى 
ديوان الخراج» هى التى دفعث أبا حيان إلى الاستشهاد بقول 
الخلف الصالح: دما نعاظم أحد على من دوله إلا بقدر ما 
تصاغر لمن فوقه» 20 , 

وقند جاء ذلك الاستتشهاد فى أول لقاء له بالوزير أبى 
سعدان. لكنه؛ ونظرا لاستخدامه ذلك القول فى ذلك المكان» 
احثال فى أن يعطى للتصاغر معنى مشذيبا يربطه بالتواضع» 
ويجمل منه دراه للنفس؛ مع أنه فى قرارة نفسه كان يعلم 
علم البقين أن الكرامة والحرية لا تجمتمعان غالبا فى ظل 
الحاجة» وأن السلطة فى زمانه كالسلطة فى معظم الأزمنة, لا 
ترى فى المثقف غير تابع مفيد؛ غليه تنفيذ الأوامر؛ وعليه ألا 
بطمح لأكثر من دور الناصح والمشارك بالرأى حين تصفو 
النفوس ويخف التوئر فى تلك العلاقة القائمة على الاحتقار 
والمغلفة بألوان شديدة التعقيد من الكراهية الدفينة. 

ولم يكن الأمر كذلك فى القرن الرابع الهجرى وحده؛ 
فالجاحظ الذى يجله أبو حيان كشيراً؛ حط من شأن كتابة 
الدواوين؛ ركان يعتقد أنها من أصناف أعمال الخدم الصغاره 
وأن الامعهان فيها يزيد كلما زادت مرتبة صاحبهاء رهو ينص 
على ذلك صراحة فى رسالة وذم أخملاق الكتاب؛ حيبث 
يفول: 

«أفزرهم علما أمهنهم؛ وأفريهم من الخليفة 
أهرئهم :90 , 


محبى الدين اللاذفانى 
يي ع 


ولابخلو الأمر من ذئة كانت مخاول جاهدة أن نصون ماء 
وجهها بعدم الترامى على الأعتاب: والترفع عن المزاحمة أمام 
الأبراب؛ ولهذه الفكئة المترفعة بالذاث؛ وهى قليلة فى كل 
العصورء ترسط أبو حيانٌ هلد الوزير وطالب بشغريب هذه 


«رأوا أن سف التسراب أخعف من الوقسوف على 
الأبواب؛ إذا دنوا منها دفعوا عنها 0(" . 


وفى هذه الرسالة الطويلة الموجهة إلى الوزير أبى عبد الله 
العارض بن سعدان؛ يلفت أبو حيان» بكياسة نادرة من أمثاله» 
نظر الوزير إلى علم أساسى لاتتجع السياسة من دونه؛ وهو 
علم اصطتااع الرجال؛ وبضرب مثالا بأبى محمد المهلبى 
الذى أحاط نفسه يكركبة من أذكى وأنبه مشقفى ذاك 
[الزمان] كأبى إسحق الصابى؛ وأبى سعيد السيرافي؛ وين 
درستويه؛ والسرى الرفاء؛ وغيرهم من وجوه الأدباء والشعراء» 
وكان ذلك الوزير يطرب لاصطناع الرججال طرب عشاق 
الفن للفناء المعيد40 , 

ولا يعنى هذا ا موقف من أبى حديان أن جسميع الأدباء 
كانوا بهذ الأربحية؛ يؤثرون على أنفسهم؛ ويتساعدوث 
ومعاضدرن؛ فد كانث الأغلبية تعيش على الدسائس» 
وتتضارب فى الدوارين؛ وخارجهاء ونسن أقلامها للمكائد 
أفل ما تبريها للكتابة؛ لذا هانت هذه الطبقة على غيرهاء ولم 
يعد السلطان أو الوزير يأب لهاء أو يقيم لأصحابها وأرائهم 
كبير وزك) فعسبهم منه أن يعلى ؛ وشرطه عليهم أن يطيعوا. 

أما أسفلة النزاهة» والمصداق؛ وكرامة المهنة وأصحابهاء 
فلم نكن من القضايا المطروحة بحدة وإلحاح فى مناخ لا 
لفق فيه غير بضائع المنافقين والانتهازبين الذين يعرفون سلفاً 
أن أقلامهم مسغخرة للتبرير؛ وليست موظفة للتغيير. 

وند سخر بو حيان من تلك اللحالة فى نص بالغ الدلالة 
على تبرل المثقفين لى ذلك الزمان منطق السلطة “دون مناقشة 
أر استجاج» فقال: 

دلو ظفر يوم الجمل طلحة والزبير وعائشة بعلى 
ابن أبى طالب؛ دار الخلاف بينهماء؛ وكان لا 


مم 


يعول أحدهما فى الاسنظهار علئ صاحيه إلا بأن 
بتزوج عائشة؛ ثم يكافع صاحبه بها وبشيعتها 
الذين فثوا بعر جملها؛ وتداررا به وكنا نحن 
نكور عمائمنا: ونرفع طيالسناء وتسرح لحاناء 
ونكت حل » ونحتفل» لم جلس فى المساجد 
والجوامع» ونحتج لذلك التسزريج؛ ونأرل كل 
قول؛ ونشرج كل خخبرء ونبلغ كل غماية يكل 
حيلة لكك 
ولايخفى أبر حيان قناعته بأن استبداد السلطة والمبالغة 
فيه ينيع أحبانا من خبوع الئاس ٠»‏ خصرصاً طبقة الكتاب» 
نفد كان يكفى ابن العميد أن يرفع الطرف؛ لترتعد المفاصل/ 


وتصفر الومجوه» وقد ثعود الساحب ابن عباد أن يكرن مطلاعاً, 


مسموع الكلمة دون مناقشة؛ لأن كل من كان حوله لم 

يجرز على أن برد له أمرأ» أو يناقشه فى مسألة: 
«والذى غلط فى لفسة؛ وجمله على الإعجاب 
بفضله: والاستبداد برأيه؛ أنه لم يجبه قط 
بتخطئة» ولا قوبل بتسرئة؛ ولا قيل له: أخطات 
أر فصرت» أر لحنث» أر غلطت أو أخللت! لأنه 
نشأ على أن يفال: أصاب سيدناء وصدق مولاناء 
ولله دره» ولله بلاؤه؛ ما رأينا مثله؛ زلا سمعنا 
من يغاربه)!"1. 

1 لا نقف أخلائيات الككتاب عند حد الانتهازية والتفاق» 
إنما تتحول فى حالات كشيرة إلى مشاركة فى التجمس 
والاستخبار لهذا الطرف أو ذاك؛ فقيد كان أبو عبد الله 
البعسرى: الملقب بالكاغدى؛ أحد شيوخ الممتزلة» وألمع 
كتابهم يحمل؛ على ذمة أبى حيان؛ لقب المرشد؛ لأنه كان 
جاسوساً على صناحب بغداد 0317 


وقد طلب من أبى حبان نفسه أن يكون عينا على ابن 
موسى؛ ولى الجبل؛ فرفض لسيبين لا تدرى أيهما كان 
الأساس فى انخاذ قرار الرفض: فهو يفول فى جملثين 
متلازمتين: (إن النجسس لا يلي به؛؛ ثم يعبر عن معشيده 
من أن يلقى به الرجل الذى سيشجسس عليه من أعلى 
الجبل إن رابه من أمره شئع 1506 . 


وهناك تهمة أخرى بالتجسس ألصقها القفطى بأبى حيان 
حين اعتبره مكلفا بنقل ما يدور فى مجلس الوزير ابن سعدان 
لأبى سليمان المنطقى السجستانى؛ وئلك التهمة ترجح الأدلة 
التى نسب أبا حيان التوحيدى إلى إحدى الجمعيات السرية 
التى كانت تعج بها بغداد فى ذلك العصرء وتجمعله؛ رهم 
ننصله من ذلك نقية؛ عضنوا مشاركا فى كثابة رسائل إخوان 
الفا ,١9‏ التى حاول أصحابها تغيير الجدمع بالعلم والثقافة 
والفكر والفلسفة؛ بعد أن فشلت معظم حركاث الشمره 
الشورى» والتغيير بالعنف؛ مل لورة الز بالبصرة إلى ثورات 
الفرامطة فى الشام واليمن والعراق. ولعل نسبة تأليف كتاب 
(الحج المقلى إذا ضاق النضاء عن الحج الشرعى) لأبى 
حبان تزبد من احدمالاث ذلك الشورط فى عمل سهاسى 
سرى. فمضمون ذلك الكتاب وفكرنه الأساسية كانا سببا فى 
إعدام الحسين بن منصور الحلاج الذى سبقه إلى سثر الميول 
الشوربة القرمطية بمسوح التصرف مع أن الدلائل والنصوص 
كافة تشهر إلى أله سجن بتهمة القرمطة؛ وأشهر فى بغداد 
على أنه أحد دعائهم (!١)؛‏ ثم واصل إدارة وتخمريك بعض 
تلك الجمعياث السربة من داخل سجنه فى قصر الخلافة» 
وبرعاية أم الخليفة المقتدر: التى مارس نفرذه الروحى عليها 
بشكل أقرى وأكثر تأثيرا من طريقة «راسبوتين؛ فى بلاط 
القياصرة, 

و المتفق عليه أن الحلاج؛ الذى لايعثرف أبو حبان 
بأستاذيته علناء كان الحرك الأساس لاتقلاب ابن المعثر قبل 
سجنه'*؟. وقبلها كان مستشارا سريا للقائد المسكرى البارزه 
الحسين بن ححمدان. وقد دفع حيانه لاحقا ثمنا لصراع مدمر 
بين بعض ذلك الحركات السرية؛ ونعصوصا بين الحركة النى 
كان يقودها ابن أبى العزاقر والشلمغائي77١2‏ , مستشار الوزير 
حامد بن العباس» الذى حاكم الحخلاج أشهرا عدة؛ ولم 


يكف عنه حتى صدر قرار تججريمه وصلبه من جراء القول , 


بالحج العقلى, 

وإذا صحت نسبة أبى يان النوحيدى إلى إحدى تلك 
الجمعياتث: فإن كتابه عن المج المقلى؛ وطريقته فى 
التنصوف» يضعانه مباشرة ‏ وهذا مجرد افتراض ‏ فى الفرع 
الحلاجى وح ركته الى غابثك عن الأنظار بعد صلبه وإعدامه ؛ 


منطق السلطة وهواجس الملقفين 


لشعود أكثر قوة فى للالينيات وأربمينيات القرن الرابع. وهى 
حقبة شباب أبى حيان الترحيدى الذى أغفل الحديث عن 
نفسه قبل أن يظهر بوصفه مثقفا مككشمل الشخصية والتكوين 
فى بلاط ابن العميد الأب؛ رلاحما فى مجلس ابن العميد 
الابن» وخلفه الصاحب ابن عباد. 


وفد نعاون المؤرخون والإخباريون؛ عن غير قصد, مع ألى 
حيان فى إخفاء هذا الجانب المجهول من شخصيئه. فياقوت 
يؤكد فى معجمه أن أحداً لم يدمجه فى خطاب؛ ولا ذكرة 
فى كباب "لك وماذاك لسرء هيئته ا وفحش سيرنه» كما 
نظن؛ إنما نلافها للغضب؛ ولخاشيا للنقمة؛ فقد كانت أخبار 
الثوار والمتمردين نضر بكانبهاء وناقلهاء رحاملها؛ وما معظم 
من تصدى للتاريخ على درجة عالية من الحياد رالمرضرعية! 
ليفسد صنيع نفسه؛ ويجلب المصادرة لكتبه بذكر الفلة التى 
باءت بغضب حكام العصر؛ وسلاطين الزمان. 
وليس من المعقول أن ينحول الإنسان من متم .رد إلى 
متسول» وسائل ملحف؛ فى غمضة عين. فقد مربت ممرية 
أبى حميان فى مخاض طوبل وصعب قبل أن تصل ‏ إلى 
المرحلة التى باع فيها الذمة والمروءة؛ ومارس النفاق والكذب» 
وسجل ذلك على نفسه فى نص نادر من أدب الاعترافاث: 
وذلك فى الرسالة التى بعث بها إلى الفاضى أبى سهل؛ على 
أبن محمد؛ وهى آخحر ما وصلنا من ذلك المشقف الموسوعى 
الكبير الذى اخنتفت أخباره ثماما بعدها؛ فأصبحث تلك 
الرسالة؛ بصراحئها وموقعها؛ بمثابة وثيقة الاعثراف الأخيرة 
التى بدلى بها مفكر مجرب؛ لم يعد له فى الدنها ومشاعها 
رب, 
ففى للك الرسالة الثى تضارع اعترافات روسو فى صدقها 
ودتهاء يقول أبر يان للفاضى عن بشر ذلك الزمان 
يحكامهم ورعاعهم ١‏ 
القد اضطررت بينهم بعد الشهرة والمعرفة» فى 
أرقات كشيرة؛ إلى أكل الخضر فى الصحراء» 
وإلى التكفنف الفاضح عند الخاصة والعامة؛ وإلى 
بيع الدين والمررءة؛ وإلى تعاطى الرياه بالسممة 
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محبى الدين اللاذقاني يي ب 


والنفاق؛ وإلى ما لا بحسن بالحر أن يرسمه 
بالقلم؛ ويطرح فى قلب صاحيه الألم340 , 

لقد رأينا بقايا صور التمرد فى حياة أبى حيان فى مرحلة 
ظلالها الغاربة؛ وليس فى مطلع فجرهاء وتألن شمسها 
وحرهاء ولو وصلتنا أخبار المرحلة المسكوت عنها فى حياة هذا 
الرجل الاستثنائى لعرفنا الكثير من مشاغباته؛ ومشاكساته؛ 
وهواجسه المشروعة» ونطلعاته إلى أفن أرحب؛ وحياة أخصب» 
وحرية أنضر» وكرامة أرفر. 

وبما إن ئلك الحقبة غير معروفة؛ وإنه لا جدوى من 
البكاء على الحليب المراق؛ لاييقى إلا أن ترصد صورة المتمرد 
فى مرحلة أفولها؛ فقد ظل فى حياة أبى حبان مشاكسات 
مشهودة إلى أن جاور الأربعين. 

وربما كانت علاقة هذا الأديب والفيلسوف بالوزير 
الصاحب ابن عباد حالة نموذجبة لرصد رحلة المشقف» 
وتراجعاته؛ وتأرجحه بين التمرد الكريم؛ والاستسلام المهين» 
نفد كانت فى عقل أى حبان جميع هواجس المتففين 
الذين يتطلعون إلى تغيهر العالم نحو الأفضل» ويعتقدون 
بإمكان تمقين ذلك فى أيام معدودات. وكانت فى سبرة 
الصاحب وطريقة إدارته للحكم معظم البذور التى تشكل 
المنطق افتفطرى الاستبدادى الذى لا يأبه للبشر وعذابائهم 
وأخنلامهم وطمرحاتهم؛ ولا يؤمن إلا برأى واحده وموقف 
موحد؛ وبرى فى الانتتقاد الموجه لشخصه سهما مسدداً إلى 
هيبة الدولة. 


لد كان أبو حيان؛ مثل جمبع الكثئاب الفخورين 
بصناعتهم؛ لد للصاحب ابن عباد؛ وقبله ابن العميدء لكن 
ابن عباد لم يكن يرى فيه أكثر من «وراق فى الحضرة» 
يصلح لعدبيج فقرة, أو نقل رسالة؛ أو نسخ كتاب؛ وقد 
استكثر الضاحب على أبىحبان ذات مرة أن يقوم لتحيته 
فهر؛ على حد تعبير الوزير؛ فى مرتبة الخادم » ومن كان مثله 
لا بجوز أن تمنح له مهمة شرف القيام لعلية القوم 
والكبا 350 , 


له 


وقد حفلى التوحيدى بهذا النوع من المعاملة القاسية؛ لأنه 
لم يخف نديئه العلمية والأدبية؛ وجاهر بتفوقه على الوزير 
بالحفظ والمعرفة فى جلسة سجلت وقائعها فى أكشر من 
كتاب2"'0.فكانت تلك أم الكبائر» والخطيثة التى لم تغتفر 
نصاحب السلطة؛ مهما ادعى الثقافة والنواضع والحلم» 
لايحب أن يرى نفسه إلا أولاً فى كل شئ» ويا وبل من 
نسول له نفسه زعزعة تلك الصورة فى مرأته وأمام حاشيته. 


وكانت ثالئة الأثانى أن التوحيدى لم ينورع عن التقاد 
رسائل الصاحب؛ وأسلوه؛ إلى درجة أنه اقرح أن بلخص 
كتابائه؛ ليزيل ما فيها من الحواشى غير النافعة؛ والسجع 
المتكلف”١'2.‏ ووصل الخبر إلى الوزير» فكانت لهمة الزندقة 
جاهزة؛ لإرهاب الكائب؛ وكف لسائهء وإجباره على الهرب 
من الرى مؤثرا السلامة؛ وقائعا من الغنيمة بالإياب؛ 
حرمة من أجر النسخ» على حد زعم 19), 

ويستحسن أن تتذكر هنا أن التوحيدى طرد من بغداد 
على أيام المهلبى بنهمة الزندقة أيضا 97" , 

ويبدو أن الذين لم يحعملوا سلركه الفظ؛ وأسلويه 
المدمرد؛ وطريقته التى لم تكن خائعة فى بدايتها, كائرا 
يستسهلون إطلاق تلك العهمة التى ركبته إلى أخر العمره 
إلى درجدة أن بعض المؤلفين بمشبرونه من أخعطر ملاحدة 
الإسلام! على حد تعبير أحدهم؛ ١مجمج‏ ولم بصرح 17" , 
على العكس من ابن الراوندى الذى كان واضحاً فى الدفاع 
عن سوء عفيدنه وفناعاه!*", 

وكان من الطبيعى لصاحب ردح متمردة أن ينشقم 
لنفسه ولأبناء مهنئه بكتاب أهدر فيه هيبة الوزراء جميعاء 
وخصوصا ابن عباد الذى جعله يحاكى المومسات» وقرنه مع 
أصحاب السماجات(1'؟. وما كان بإمكاث ذلك الكثئاب أن 
يشيع وبنتشر لولا قبام مؤلفه باستخلال التناقضاث المرجودة 
بين الوزراء؛ ونقديم كتابه لواحد منهم. والظاهر أن هذا 
الكتاب هو كثاب العمر؛ فقد كان حين عرض مشروع 
مسودته على الوزير اين سعدان فى حدود «الملزمتين» أربعاً 
وعشرين ورقة» أو و :كاغد فرعونى:2117 بلغة الوراقة فى ذلك 


سا ل لس سس سس فثظق السلطة وهواجس الملقفين 


الزمان؛ ثم مضى يضيف إلبه ويزيد حتى أصبح سفراً ضحخماً 
النصف فيه للمنقمي' من السلطة؛ وكشف الكشير من 
خباياها؛ والتصدعات النفسية التى تلحقها بالشخصيات التى 
تتولاها. وقد شاع هذا الكتاب فى الثقافة العربية المعاصرة؛ 
باسم( مشالب الوزيرين) مع أن ياقوث يذكره باسصين أخرين » 
هما: (ذم الوزيرين) و(أخسلاق الوزيرين)؛ وما من تفسير 
لشبوع الاسم الأول غير الئشار كثاب (وفيات الأعبان)140) 
ومعرقة الباحشين المبكرة له؛ وهى معرفة سبقث معرفشهم 
بوافوث ومعجمه؛ رجعلت اعتمادهم عليه أكثر من غيره. 

إن حكاية التوحيدى مع السلطة قصة فى غاية التعقيد: 
ولعل خمير رصف ينطبق عليها هر وصف أحد المعلقين على 
كناب (الإسماع والمؤانسة) الذى كتب على غلائه 
الأحبات) أن مؤلفه بدأء صرفياً, ونوسعله محدثا وأنهاء 
سائلا ملحفاً؛ وئلك صفات تنطبق على مسيرة أبى حيان فى 
علاقئه مع سلطات زماله. فقد بدأ طوبارياً مثمردا؛ بريد تغيير 
العالم, ووقف الجورء وإشاعة العدل والحرية, ثم مال إلى 
الترفيقية والوسطية؛ وصار بوازن بين مصالحه وأقواله؛ إلى أن 
وصل إلى المرحلة النى نصاعدث فيها الخيبات؛ واكتمل 
الاستسلام؛ فسأل وألحف» ونسول جهارا. رباع الدين 
والمررءة؛ رتزلف» ونافق: وعاد درن نسيجة مقابل ذلك 
الاستسلام للسلطة ومنطقها الذى لا يقبل الرفض؛ ولا يحب 
التعامل مع لفغلة ٠لا‏ رنائليهاء ولا الحوار مع المطالبين 
بالتغيير. 

وقد تغيرث لغة أبى حيان تماما مع السلطة فى هذه 
المرحلة التى تمده حسب اعشرافه؛ من ذيل الكهولة إلى 
أوائل الشيخرضة؛ فصار يعثرف بعبوديئه وحاجته؛ فى آخبر 
مجالسه مع ابن سعدان''”'؛ وكان مد طالببه فى أرلها 
بالسماح له بمخاطبته بالكاف والعاء 17 . 


لد ثار أبو حهان ثورة عارمة فى مجلس ابن العميد؛ من 
أجل سوه معاملة غيره في المجلس؛ وهو شاعر من الكرخ: 
ركان قد جاوز الشلائين بقليل أنذاك؛ ثم ثار بطريقة أعن 
ضد سوء معاملة الصاحب ابن عباد له شخصياء وكان على 
أبواب الأربعين؛ وكان لخلانه مع هذين الاننين أسبنان: 


متهرية بالنسبة إليه وحدة؛ نقد كان بناطحهما أدبيا' ويعتبر 
نفسه أفضل منهما. لكن السلطة والثروة كانتا بحوزتهما؛ لذأ 
حعقراء رطرداء؛ وقبلهماء طرده المهلبى» وكان 3 الممكن أن 
يطرد من مجلس ابن سعدان؛ لو طال به المقام؛ وظل على 
روحه التسمردية الأولى: فالسلطة الاستبدادية لا تججالس إلا 
منافقيها؛ ولا تنفن بسخاه إلا على الأتباع والموالين. وهذا ما 
أد ركه صاحب كتاب المثالب متأخراء بعد أن دقع غالها لمن 
التنائض التاريخى بين منطن السلطة وهواجس الملقفين. 

إن أبا حيان لم ينتقم من وزيرين فقط؛ كما أسلفناء لا 
كانت سهامه موجهة إلى للائة وزراء فحسب؛ إلما التنقم 
للمثقف من السلطة فى المطلق؛ وتتماوز فى نقنده الوزراء إلى 
السلاطين والملوك وعائلاتهم. ومن أشئع صرره الكاريكائيرية 
فى النقد تصريره الشغالات الملكة رهى جالسة على الكنيف» 
توجبه الأوامر للوكلاء ومديرى الأعمال فى الأمصار!؟؟), 
إلى هذا الساخخر والساحر الكبورء تنسب عهارة دلولا الخدم ها 
ظهر فسضل الملسوك». ومن النادر أن تسمع له دعاء ؛ دون 
أن يبدأ بلازمصه الممهسردة «أعسوذ بالله من سلطان 
لم77 , 


ويكتمل فهم تحدى الترحيدى لسلطات زمانه بموقفه 
المناوئ للشيعة» فى عصر كان النافدون فيه معظمهم سن 
الشيعة؛ ومن آل بوبه وأعوانهم. وقد فكر أل بوبه كما هر 
معروف تاربخبا؛ بنفل الخلافة من رهط العباس إلى شيعة 
على؛ لكن السياسة انتصرت على الجالب العقائدى, وفضل 
البويهيوث الاحتفاظ بخليفة ضعيف يسيطرون عليه بدلا من 
الإنبان بخليفة نطيعه الأغلبية؛ وتعتبره زعيما روحيا شرعها له 
الأولوية فى الطاعة على آل بريه وغيرهم. 


وقد ركب التوحهدى مركبا صعبا من الناحية السياسية 
بدخوله طرفا مخاصما للشيعة فى ذلك العصر الذى شهد 
فتئة كبيرة بين الطائفتين الإسلاميتين الرئيسيتين. وقد كانت 
«رسالة السقيفة؛؛ التى يرجح إحسان عباس أن تكون من 
بداياث ذلك المفكر الفيلسوف ”51', بداية الفبث فى تلك 
العداوة» ومن المؤشرات الأولى على استعداده المبكر للنزيين 
والوضع المدفن؛ ثم اكتملت تلك البدايات بالخلاف مع 


وم 


محبى الدين اللاذقائي 
اس سمت 


الوزيرين الشيعيين. ومع نقدم المؤلف فى الععمر والتجرية» 
سئرى أحكامه السياسية الفجة فى (رسالة السقيفة؛ نتطور 
وتتحول إلى أفكار سياسى محنك برمى فيصيب؛ ويطمن 
فيوجع ) فهر المفكر الإسلامى الوحيد؛ تقربيأ؛ الذى ركز على 
ممسوحات الإمام على السياسية معزولة عن فكرة الإمامة» 
ورضع نصا نادرا يشبر إلى دهاء على السياسى فى منع 
العباس من حسم القضية فى حياة النبى(صلى الله عليه 
وسلم) » ركان العباس فد اقترح على على (رضى الله عنه) 
أن يذهب إلى التبى (صلى الله عليه وسلم) فى مرضه 
الأخيره فرفضء وبرر ذلك لاحانًا فى كلمة؛ نسبها أبوحهان 
إلى الفعقاع بن عمرو؛ 
«قال الفمقاع: قال أمير المؤمنين؛ على بن ألى 
طالب فى جوابه ل : لو فملنا ذلك؛ فجملها فى 
غيرنا بعد كلامنا؛ لم ندخل فيها أبدا' تأحييث 
أن أكفى:؛ فإن جملها فيناء فهو الذى تريد؛ وإن 
جعلها فى غيرناء كان رجاء من طلب ذلك منا 
بمدودا' ولم ينقطع منا ولا من الناس» 90 , 


لكن هذه الخبرة السياسية التى نطورت كثير بعد «رسالة 
السقيفة»؛ لم نفد صاحبها كثيرا؛ فالعلم والخيرة لا بنفعان 
ولا يتففان إذا اجتمعا مع سوم الحظ . وكاث حظ التوحيدى» 
مثل زمنه» قاسيًا فل لذا لم ينج؛ ولم يستفر على وجه ولا 
على مبدأ» وظل يتأرجح صعود) ونزولة بين الرغبة فى التمرد 
والحاجة القاهرة التى تدفع إلى الاستسلام. 

وما بسن مرحلة الغضب العسارم على السلطة والمرحلة 
الرهيبة من الانكسار التى وصل فيها إلى حد القول «اسجد 
لفرد السوء فى دولته» 0/, كانث هناك محاولاث دائبة من 
جالبه لتثقيف السلطة - إذا صح التعبير - فكتبه تنضح حئى 
حرافها العليا بالحكم والأمثال السلطانية, والأقوال المبطنة فى 
ما يجوز للأمير» وما لا يجوز له 21 , مع مقارنات بين عهود 
ونفلم مختلفة منها مفارنة بين الإسسكيدر والمهدى 80 , 
وقد كان الرجل مغرمًا بتعديد صفات الحاكم الناجح التى 
غدها مبثرة فى أكثر من مكان فى كتبه الغزيرة. 


كم 


ومع أله انحدر من عائلة بسيطة؛ فقد كان نخبو)؛ إلى 
حد ماء فى تفكيره؛ وكان يعثقد أن على الحاكم ألا يختار 
أعوانه م العامة» فزوال الدول» على حل تعبيرة» يكمن فى 
اصطناع السفل » كما أن له أراء أخرى يتجاوز فيها النخبرية ! 
ليدخل فى حد العنصرية 2597 , 


وبعيد) عن دائرة الحاكم؛ لا تلمس تلك النخبوية عند 
أ حيان؛ فهو أول من بسط الصعب؛ وقيرب المسائل 
الفلسفية الممقدة إلى أذهان المامة. وكان يعاشر بحكم 
صرفيته التى كانت مصنوعة؛ ثم صارث أصيلة؛ الكثير من 
القصابين والندافين والبقالين؛ بل إنه لمح فى مرحلة من 
مراحل انكساره إلى مشاركة بقال الحى الذى يعيش فيه. 
وطلب من أبى الوقاء المهندس ألف درهم رأسمالا أوليا 
يسمح للبقال بالتفكبر فى مشاركعه ”'21. وربما أجرى 
الحكم السياسية على ألسنة الكناسين؛ كلما فعل حين جعل 
أحدهم يحاور صاحبه عن عزل على بن عيسى؛ واستهزار ابن 
الفران!41 , 


وفى تلك المرحلة التى سنصطلح على تسميئها بالوسعلى 
المطلقة؛ لأنه كان فيها رسطيًا فى كل شئ؛ ولأنها جاوث 
فى أواسط العمر؛ بين مرحلة التمرد والعنى ومرحلة الصفاء 
الروحى التى وصل إلبها وهو فى أرذل العمرء أقول فى نلك 
المرحلة, حاول ذلك المفكر الكبير أن يكون صائمًا للسياسة 
عن طريق تقديم النصيحة للقائمين على ننفيذهاء لكنه لم 
ينجح فى هذا الجائب أيضاء فالوزير ابن سعدان الذى فربه 
وسامره لم يستمع إلى نصائحه إلا فى حادلة إنمافت 
العلوية!؟؟) لم حادلة شغب نتجث عن غلاء الأسعار 150 , 
أما ما تبقى؛ فلا جد فى سجله الاستشاري ما يدل على 
مجاحه فى تعديل الدفة لصالح هواجس المثقف. 

وربما كان الرجل فى تلك المرحلة ضحبة مبساشرة 
للفلسفة الهللينية ذات الطابع التلفيقى؛ التى نسير جنا إلى . 
جنب دائمًا مع التوفيفية وأنصاف الحلول التى تفسد؛ حين 
ترتبط بالفيلسوف» السؤال والجواب والمسألة من أساسها. 

وتدل ثقافة هذا الأدبب الكبير» كما تدل نوعية الناس 
الذين قرأ عليهم: على تأثر كبير بالفلسفة البوثائية. فالرجل 


لم يكن بعيدا عن الفكر الهللينى وتطبيقائه؛ ولا عن فلسفة 
السوال السقراطية؛ إلى درجة تخاله معها تلميذ) لم يغادر 
حلقة الدرس؛ فهو لا يكف عن طرح الأسيلة درن أى طمع 
فى الحصول على جواب أحيان؛ ولعل يأسه من عدم وجود 
أجوبة تريح قلفه الرجودى المارم؛ من أقرى الأسلسة الثى 
ساهمت فى حصاره فكريا قبل استسلامه, 


لقد فرن هذا المفكر الكبير العلم بالعمل » ومع حيه الشديد 
للمال؛ لم يفضله أبد) على العلم 7؟)؛ وربما ظهر ديمقراطيًا 
وقابا لدأ الاخئلان؛ ومحيل) للتعددية فى الرأى؛ كقرك: 


«وليس فى الدئها محسرب إلا وهو محشاج إلى 
تلفيف؛ والمستعين أحزم من المسثبد؛ ومن نفرد 
لم يكمل؛ ومن شاور لم بنفص؛ 1180, 
وقد حاول فى مراحل مختلفة من حياته أن يضع معارقه 
حيز التطبيق' وأن يتفاعل مع قضايا مجتتمعه؛ صغيرها 
وكسبسيرهاء لكنه كسان يلف ربدور» ولا يجسد طريتًا إلى 
الإصلاح أقصر من طريق تنوير الححاكم. فالدئيا لا نطيب إلا 
إذا تفلسف ملركها؛ وملك فلاسفته] 4090, 


ولنا دع بعض التجاورات أن لعثبره من نرعية المدقفين 
العضويين بالمفهرم الجرامشى» أى بمعنى التفاعل مع قضايا 
الناس؛ والانخراط فى طبقة تممل مشروعًا سياسهًا؛ ورؤية 
ذكرية تحارل تطبيقها بوسائل شتى ؛ ردائم بطمح الجرامشيرن 
إلى تشكيل لخبة حاكمة يصعدرن بصعردها؛ ريطبقون 
أفكارهم من خخلالها؛ وهذا عبن ما فعله أبو حيان فى طريقه 
إلى الغربة الكاملة؛ والمنفى الروحى والجغرائى الرهيب الذى 
عاشه وعبر عله بوصف غربئه؛ قائلا إنها دغربة من لاسبيل له 
إلى الأوطان, ولا طاقة به على الاستيطان:”217. وقد سار فى 


الهوامش. 


2 أبر حيان الترحيدي؛ الإدماع والمؤالسة؛ ج٠١‏ ؛ ص8١‏ , 
(5) السايق جادص!1. 

(؟) الجهشيارى؛ كتاب الوزراء والكعاب . ص"/ا. 

(1) سكوي تجارب الأم , بج" "159 151, 


منطق السلطة وهواجس المنغفين 


ذلك الطريق؛ بعد أن شاهد فشل ذلك المشروع بقدوم عبد 
العزير بن يوسف لإدارة شؤون الدولة مكان ابن سعدان. وقد 
كان ابن يوسف ذاك هو الرجل الذى شئمه فأوغل؛ وهجاه 
فأقذع؛ ووصفه بأنه من أخس الناس وأنته.!9»؛ وكان من 
الطبيعى أن يشكل قدومه ضربة قاصمة للمشروع الإصلاحى 
النوحيدى الذى ينشابه فى نقاط عدة مع مشررع عصر 
النهضة ومفكربه وطروحاته؛ فلا غرابة والحال هله أن ماد 
إعادة الاعتبار لهذا المفكر والمشقف الكبير تبدأ فى عصر 
التنوبر؛ وأن ترى نصوصه المهمة النور على بد أحنمد فارس 
الشدياق أرلاء ثم يكتمل نشرها وتنقيحها وتخفيقها والعناية 
بها على يد الجيل الذى أتى مباشرة بعد جيل التنويره رحافظ 
مئله على علاقة يشوبها عدم الرضوح بين المنقف والسلطة, 


لقد أجبر الحكام؛ فى عصر أبى حياك رغيره: المفكرين 
الأحرار على الونوف فى المنولفة الرمادية دائماً؛ وقمعرا 
تمردهم بدوظيف حاجاتهم؛ والتخكم بهم من خلالها 
فصاررا مشو ويعرجون؛ ويسشفيمون وبنحرفون؛ كل حسب 
اجتهادائه؛ وحصالئه الأخلاقية, ورصيده من النزاهة» ولم 
يكن لأبى حيان أن يكون غير ما كان فى محيط لم يعترف 
سلطائه للمثقف إلا بدور التابع؛ وعمل ججاهداً على حرمانه 
من نيل حسربة الققرار؛ ورفاهية الاخمئيار بين أشكال عدة 
للحكم؛ والتفكير؛ فدفع أبر حيان الترحيدى وغيره من 
المفكرين لمن اختلال تلك المعادلة الرهيبة التى تصطدم فيها 
الحرية الئى هى شرط الققافة:؛ بالعبودية النى هى شرط 
السلطة» فتكون الغلبة دائما لمنطق السلطة فيع البلاد المحرومة 
من الحرية؛ والرازحة ممت سحكومات استولادية لا تعترف بغير 
مشررعها السياسى؛ ولا تتعامل بود إلا مع شارحيه ومفسريه؛ 
والمنعيشين من استقراره واسدمراره؛ وهؤلاء ليسوا بالضرورة 
من أنصار العقل ولا من مؤيدى شطحات اغخيلة الحالمة. 
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تحولات حديث الوعى ' 
قراءة فى التو حيدى 


-أهالة أي فؤآد” 


لانتاااان لاالا الالااا لساا لا لاسا ال سلس اتا 


1 


«سألت أبا زكريا المسيمصرى عن الإنسان يقسول: 
حدلتنى نفسى بكذا وكذاء وحدلت نفسى بكذا وكذاء هذاء 
فإلى أجد الإنسان ونفسه كجارين متلاصقين يعلافيان 
فيتحدثان؛ ويجتممان فيتحاضران» وهذا يدل على بيئوئة بين 
الإنسان ونفسه 07 237 , 

ذلك ما قاله أبو حيان التوحيدى؛ فى إحدى مقابسائه, 
والسؤال يببن عن الكيفية التى يعى بها التوحيدى إمكانات 
علاقة الإنسان بنفسه عبر أفق الحديث!؛ حديث الإنسان مع 
نفسه؛ حيث ندل أححطلة الحديث على وجود بيئولة داخل 
الإنسان يجسدها الفعل اللموى لحديث النفس. ومفهوم 
البينوئة؛ كما هو واضح من النص؛ يعنى علق مسافة بين 
الإنسان ونفسه؛ مسافة محقق المغايرة والانفصال والثنائية على 
المسئوى المعرفى . والنص يقدم لنا صياغة تمثيلية لافتة لهذه 
المسافة؛ حيث يغدو الإنسان ونفسه أشبه بجارين متلاصقين: 
والجوار يسثلزم الفبائية » والتلاصق لا ينفيهاء ولا يؤدى إلى 


قسم الفلسفة؛ كلية الآداب» جامعة القاهرة. 


الرحدة والاندساج» إن كسان سس للسواصل فى عمل 
الانفصال. 

هذه المغايرة (أو الشائية) الممرشية تمكن الذات من 
نبادل الحديث مع نفسها! لأن الحديث يتطلب طرفين 
منفصلين بالضرورة؛ ففى عمن المغايرة يشحقق التواصل» 
بواسطة نبادل الحديث الداخلى الذى يجسد الاتصال فى 
الانفصال. وهكذا يمارس الإنسان بيلوله؛ ويعيهاء ويعمل 
على مجاورها فى أفق حديثه الداخلى الذى هو أفق للفصل 
والرصل معا. 

وما يشير الانثباه فى هذا السياق أن يكون لفظ 
«البيئولة؛ مششقا من «البين؛. وقد وصفه ابن منظور فى 
(لسان المرب) بأنه يكون على وجهين» إذ يكون البين 
الشرقة؛ ويكون الوصل؛ فهو من الأضداد”'2. وذلك وصف 
يؤكد الحس اللغوى الرفيع للشرحيدى فى صيافة هذا 
المفهوم؛ كما يدعم معنى البينوئة بوصفها إمكانا للفصل 


والوصل بين الإنسان ونفسه؛ فى لحظة حديثه الداخخلى؛ تلك 


اللحظة التى هى لحظة معرفية خخاصة؛ مركبة؛ تنقسم فيها 
الذات على لفسهاء نتصبح ذانا عارفة» وموضوعا للمعرفة, 


ك2 


هالة أحمد فؤاد بمو اا ل رج 


كما تصبح ذانا فى مواجهة ذات أخرى هى إياها؛ وئعى 
نفسها كأنها آخر منفصل عنها ومباين لها معرفياء لكنه ذلك 
الآحر الخفى القابع فى عمق الذات؛ الذى يمارس حضوره 
الخاص المغايرء مغايرة الباطن للظاهر, والداععل للخارج» 
وبمارس صراعه مع الذاث الثى هى هو فى توترها ما بين 
نقائضها, إن هذه اللحظة؛ بعبارة أحرى: هى لحظة ممارسة 
الوعى إمكانات انقسامه على نفسه؛ ووعيه بهذه الإمكانات» 
وسعيه إلى مجاوزة هذا الالقسام» عبر أثن الحديث الذى هو 
تجسيد فعلى لهذه اللحظة من حيث مخليها فى مرأة الوعى. 

إن اعتبار الحديث سيدا لغوي) فعليا للحظة البينولة لا 
بحقق لها طابعها المعرثى فحسب؛ ولكنه يسمها بالحسم 
والتجدد والمباغئة فى آن؛ ذلك أن معنى الحديث يرلبط» 
لغرباء بدلالة «الحديث؛ و(الإحداث) على نحو بقرئه بالتجدد 
والتغير والحركة والنسبية والآنية الزمانية والمباغتة التى ترتبط 
بحدوث مالم يكن له وجود”" . ولحظة البينوئة؛ بوصفها 
لحظة ممارسة الإنسان حديفه مع نفسه؛ هى لحظة مباغئة 
حاسمة فى حياة الإنسان» من حيث علاقته بنفسه معرفيا 
ورجدانيا. إنها اللحظة التى تحدث فبأة؛ حين يجد الإنسان 
نفسه فى حالة مواجهة مباشرة مع ذائه؛ يحدلها وتمدله؛ فى 
فعل يتبادل طرفاه مواقع الفاعلية والمفعولية؛ على نحو يكون 
معه كل طرف «متمعدثاة وةمتحدثا إلبهة؛ ومثال ذلك ما 
يخبرنا به التوحيدى فى قوله: «حدثتئى نفسى بكذاء وحدلت 
نفسى بكذاء. وذلك المحديث الداخلى هو دعوة النفس ذاتها 
كي تنمكس عليها وتتأملها فى مرآة ذائهاء ثى محارلة 
للثوا قف والمراءعمة وإعادة اكتشاف هذه الذاي من جديد. 

إن 0 اللحفلة الجاسمة الفاملة امدفلة متجعددة؛ 
تعجدد بعد الآنه وتتنوع بتنوعه. ورغم استنخدام صيغة 
الفعل الماضنى فى قوله احداتنى نفسي» وحدلك أفسى؟ ؛ 
حتي يدو الأمر كأنه حدث مرة وإلى الأردء فإن التوحبدى 
يؤكد الطابع المتجعدد لفبعل المحادثة فى زمن المضارعة الآنى» 
حين يقون ابعلافيان ذيععدثان؛. ويدل ذلك علي أن هذد 
اللحظة الحاسمة الماصلة» المباغية المتمعددة؛ تكتسب طابعها 
الممير سابا أر إيجمابا' من تعلال طبيعة المرحلة الآنية التى 
يعيشها الإزماث برم.فها احظة ثمارس دائمل نسي الحياة» 
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وفى عم التجربة الإنسانية المضارعة بكل مستوياتها ومجمل 
علاقاتها. بعبارة أخرى؛ هذه اللحظة ليست لحظة معلقة فى 
الهواء؛ وسفصلة عن ما قبلها أو ما بعدهاء وإنما هى لحظة 
وثيقة الصلة بكل ما سبق؛ حبلى بإمكاناث كل ما هو أث. 
وهذا لا يععارض مع مباغتثها وتجمددها. إلها اللحظة التى 
تكمن مقدماتها فى باطن الإنسان كالجدين؛ مضمرة؛ يحور 
بها اللاوعى ويشفاعل معها. وهى ندمو وتتطور وتتبلور داخخل 
اللارعى تدريجياء حنى تصل إلى كامل نضجها وتتحقق 
بذررتها القصوى؛ فتتجلى سافرة فى مرأة الرعى عبر فعل 
الحديث؛ مباغتة فى حضورهاء قوبة فى تجددها, 

ولا تمدث هذه الحالة للوعى الإنسائى بمعسزل عن 
الخارج والأخبر إنها تتشكل فى استسجابتها إلى ما في 
الخارج. وتبلغ ذررتها فى عمق تواصلها مع الآخمر ذى 
الحضرر الكثيف داخل الذات؛ حتى أثناء عزلئها عنه فى 
حال البينونة. ولهله النوعية من التواصل طابعها الخاص 
الذى يتبادل فيه طرفان التأثر والتأثيرء على نحو يتشكل منه 
وعى اللحظة فى شكل ببنونة يجسدها الحدبث. هذه البينولة 
يمكن التمييز بين حالين لها فى فعل اللحديث» أو مرحلتين؛ 
مرسملة إيجابية هى حال الوعى النقدى؛ وأخرى سلبية هى 
حال الوعى الشقى. 

أما عحديث الوعى النقادى» فهر الحديث الذي تتححقق 
به الذات مع تفنسها' فى عمق تراصلها الشرى المتتجدد؛ 
وتفاعلها البحى مع الأخمر المتتوع معرفيا ووجدانياء أى حينما 
يصبح إمكان التواصل اما بدربجائه الختلفة؛ وحيدما بصيع 
سور الآخر المتفصل المغاب, .حضورا يستفز إمكانات الذاث 
التى تتسامل معه. وحديث الومى » في ,يله الأحظة؛ هر 
اللحديث الذي تتحقق من ملاله الذات بإمكانات مجاوزها 
لذاتها معرفياء فى معاولة لتأسيس وعى مقاير لما هو سائد 
ومستقرء وهو الأمر الذى لا يحمدث إلا إذا .مق الوعمى 
بإمكاذات ترئيه عما يميه التر.عيدى بالقرة اللدصاعدة من 
العلبيعة؛ رهي لسبة العتلي عد الحامة في اماه الامحاد بالنئفس 
الناطقة؛ الدوهر الشريف. السائل: وذلك ليشمكن من إدراك 
الحقائق كما هى فى ذاتهاء معخلصة من كل أشكال اللبس 
والوهم رالظن. إن هذه الرغبة فى التجارز العرثي هى ما 


يحرك الوعى فى امماه الانقسام على نفسه لا من أجل 
التشظى والتشرذم: بل من أجل استعادة وحدة اليقين العقلى 
المفتوح؛ وهو مالا ينحقق إلا بإعادة اكتشاف الذات لذانهاء 
بوصفها ذانا عاقلة من أجل ممقميق الوجود الأمثل للذات 
الإنسانية بما يتناسب مع شرفها المعرفى فى هذا العالم؛ وفى 
عمق تواصلها مع الآخر. 

هذا السمث الإيجابى لحديث الوعى النقدى هو ما 
مارسه الترحيدى فى مجمل نصوصه؛ وقد أوجزه لنا فى نصه 
السالف الذى ينشمى إلى مرحلة نصوص ما قبل (الإشاراث 
الإلهية) ؛ مرحلة الإيمان بالعقل وإمكاناته فى تحقيق التواصل 
والشأثبر داخل العالم الوافعى. غير أن هذا الوعى النندى 
سيحوى بدرة تنافضه وانهياره داخمله؛ إذ سوف يتحول إلى 
رعى مجهض غبر قادر على التحقى بأهدافه النهائية؛ ثما 
سيإدى به إلى التحول ندريجيا إلى وعى شقى؛ يمور 
بتناقضاته» ويكرس لانقسام الذات على نفسهاء وليس 
العكس . 

وعديث الوعى الشقى هو الحديث الذى يشبع من 
عمق فشل الذاث فى محقين حضورها الفعال المؤثر فى العالم 
وفى علاقتها بالآخبر. إنه الحديث الذى تكمن بوادره فى 
الشك الذى نما داخل الذات التوحيدية؛ ونطور ندريجها حتى 
استقر وربض بوصفه أفقا للشقاء والمعاناة وليس للتجاوز 
والتفتح العقلى. وهو يبلغ ذرونه فى (الإشارات الإلهية»)؛ نص 
الختام التوحيدى؛ قفى هذا النص يواجهنا؛ فى أقنصى 
درجات عنفه؛ حديث الوعى الشقى الذى ممتد فيه مأسارية 
الذاث ونشظيها وانقسامها ونشرذمها؛ حيث فقدان الشفة 
واليقين نى إمكانات العقل واللغة؛ أى فى إمكانات التواصل 
مع الآخر المتنوع يكل أشكاله وصوره. وبشكل حضور الآخر 
المغايرء هناء عبكا على الذاث؛ كما يغدو ثمثلا للحضور الذى 
يقمعهاء ومرأة كاشفة لعجزها عن التواصل معه؛ ومن ثم 
فشلها فى تمقيق وجودها المؤثر الفعال دابل العالم. إنها 
تلك اللحظة المأساربة التى يجهض فيها حلم الذات» 
وإمكاناتها حين ندرك مدي خخراء الحلم وزيفه واستحالئه» 
وحين تصفعها الحقيقة العارية بكل حضورها الصادم 
العنيف؛ متجلية أمامها فى مرأة الحديث مع الآخر برصفها 


غرلان حديث الوعى 


مرآة صدئة وقبيحة ومخابلة. وذلك هو الإدراك الدى يدفع 
الذاث إلى العزلة والانئلاق على نفسها فتشكل ملامح الآخر 
فى مرايا ذانها؛ متخيلا وف شروطها ونصورائها الئى ترسبث 
داخلها لتيجة تجمربتئها الفاسية معه. وحيشل محادث الذاث 
نفسها بواسلة هذا الآخر المتجلى فى مراياهاء معيدة إنتاج 
كل أشكال الممارساث المعرفية والوججدانية التى لم تمارسها 
إزاءه فى الواقع: سلبا أو إيجابا؛ أى أنها تمارس إمكانات 
حلمها المجهض مع نفسها؛ وعبر حديثها إليها حديثا منعزلا؛ 
منفصلا عن الخارج والآخر اللذين تم نفيهما لحساب الذاث 
الممطوية على ذائها. 

فشل الذات النالحج عن إجهاض حلمها رانفصامها 
وغربتها عن الآخر يؤسس رغبتها فى الفرار من هذا العالم؛ 
وبدفعها إلى محارلة التجاوز المعرفى من أجل تحقيق وجردها 
حارج هذا العالم بوصفها ذانا ميتافيزيقية مفارقة. وفى ذلك 
ما يكرس عمئ الشقاق والانفصام بينها وبين نفسها التى 
تعجر عن عمقي الحلم الميشافيزيقى؛ ذلك 'حلم الذى 
يتطلب؛ أرل ما يتطلب ؛ فقدان وعى الذاث بنفسهاء ونفيها 
ذائها لحساب المطلق المفارق. وتعيد الذاث اكتشاف نف سهاء 
فى أثق الحلم المستحيل الذى نقصر إمكائائها عن تمقيقه, 
وذلك ما سيسم حديثها مع نفسها بالصراع والتنافر والعراك 
والتشفلى الذى لا سبيل إلى مجاوزته إلا بتدمير الذاث نفسهاء 
وحسمها اخثيارها لحساب الحقيقة المفارقة؛ وهو ما لم 
يتحقن فى إهاب الذاث التوحيدية التى ظلت؛ رغم كل شئ؛ 
تتردد بين الواقع والمثال. 

ولابد لنا من الوفوف عند دلالات ١الحديث؛‏ ؛ إمكانانه 

ووظائفة المعرفية والوجدانية وأشكاله المتنوعة؛ بوصفه الأفق 
الذى مارس عبره الوعى تمولاته من الإيجاب إلى السلب» 
كى نستطيع رصد ممولات حديث الوعى لدى الترحيدى؛ 
من لحظة الوعى النقفدى إلى لحظة الوعى الشسقى؛ ما بين 
نصوص ما قبل «الإشاراث؛ ونص (الإشاراث الإلهية) . 
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ينوقف التوحيدى فى (الإمتاع والمؤانسة) وقفة مهمة 
لافتة عند دلالات الحديث؛ فضائله ومواصفاته المثالية النى 


أآق3 


ابا ير ا ل يه تي 


يحقق من خعلالها وظائفه الأساسية المعرفية والوجدائية؛ على 
الوجه الأكمل. وأول ما يستوقفنا فى ذلك هو ثنبهه إلى 
المعانى اللغرية للفظ الحديث» فى اشتقافه من مادة «حدث؛ 
التى نقرله بالحدوث والتجدد والحركة والتغير والنسبية (9. 
ولحظة الحديث هى لحظة الآن فى حضورها المكثف 
المنفصل عن ما بسبقها زماليا. بقول التوحيدى فى نص 
لافنت: 
فإذا قبل للإنسان: حدّث يا هذاء فكأله فيل له 
صل شيئا بالزمان يكون به فى الحال؛ لا تقدم له 
7 نبل» 0١‏ 
هذا الطابع الآنى للحظة الحديث هو ما يؤكد إمكانات 
التجدد والمباغتة» بل التلقائية الخطرة الخلافة لفعل الحديث. 
إن هذه اللحظة؛ بعبارة أخصرى؛ هى لحظة انتنباء الوعى 
نتجددها بحبث يصبح فمل الحديث استفزاز) لإمكانات 
المتحدث المعرفية والوجدانية واللفوبة؛ ومزلقا خطر) له 
فى أن للف 
ومن المثير للانقباه فى هذا السياق أن يتضح معنى 
«الحديث!بواسطة مقارثه ب ١القديم؛‏ على المسثترى 
الوجودى:؛ على نحو يدعم الطابع المتغير التسبى والمتتوع 
الح ركى للحديث؛ وججوديا» فى مقابل الطابع الغابت والمطلق 
للقديم الأزلى ”"2. يضاف إلى ذلك أن هذه المقارنة قد تومىع 
من طرف خصفى إلى أن الإلسان يمتلك إمكان الإحداث 
بواسطة فعل الحديث؛ ذلك الفعل الذى يخلق به عوالم 
خيالبة جديدة مبتكرة؛ كما يحدث فى أحاديث القصص 
والحكايات الخرافية . 
هذا التجدد الخلاق للحديث هو ما يجعله محببا 
للنفوس البشرية؛ ومطلبا أصيلا من ممطالبها '7). ويستشهد 
التوحيدى بالكشير من المرويات فى هذا الصدد؛ من أجملها 
ما أنشده ابن الرومى ؛ وهو على فراش الموث» حين قال؛ 
«رلقد سشكمدك مأربى 
فكأن أطببها عبيث 
إلا الحديث فإله 
مثل اسمه أبدا حديث) 9 


ذه 


رهكذاء ففى الحديث يكمن درما إمكان تجدد الأفكار 
والمشاعر فى عمق التواصل الإنسانى الحى المباشرء وتتجدد 
الحباة واستمراريئها؛ وهو ما ينمى الأمل والرغبة فى الحياة 
حتى فى لحظا النهاية. ويؤكد التوحهدى أن متعة الحديث 
هى المتعة الوحيدة التى لا يملها الإنسان؛ لأن جد الحديث 
تمدد الإفادة والمتعة اللنين مجعلان الإنسان قادرا على جاور 
الاعتياد والتكرار وكسر الملالة والسأم (2. ويرى الترحيدى 
أن تجده الحديث سمت أساسى فى بلاغته النى إذا تحقفث» 
انسقت ممارسة الحديث مع معناه؛ وأهدافه النهائية . 

ويكتسب الحديث طابعه المثير المتجدد وإمكااته المعرفية 
الدرية من تنوع موضرعانه ونعدد صوره وأشكاله. أما من 
حيث تنوع الموضوعات؛ فإن أفق الحديث ينسع لاستيعاب 
الكثير من المعارف؛ وأوجه الحكمة والعلم. يضاف إلى ذلك 
أنه يعد إمكان هائلا لرراية الأخخبار الجديدة المشيرة؛ وأخبار 
القدماء ونواريخهم» والحكم والأشعار والأمثال ٠‏ ناهيك عن 
رواية القفصص والحكابات المجيبة المدهشة:؛ المسلية والمفيدة» 
كما ينسع الحديث لروابة الطرائف والعجائب والغرائب؛ بل 
المضحك والمشير للتتدر والسخرية والشحش'١!2.‏ وتتعدد 
أشكال الحديث مثلما تتنوع موضوعاته؛ وتتفاوت ما بين 
الأشكال البسيطة والمركبة. أما أبسط أشكال الحديث فهى أن 
يئجه فمل الحديث من المتحدث إلى المتحدث إليه دون تفاعل 
حوارى صعلن بين الطرفين؛ حنتى لو نادلا المواقع ”215 , 
وأعقد هذه الأشكال هو الحديث امثناقل بين طرفين أو أكثره 
فى نفاعل يؤدى إلى حوار تبادلى!"21. ويمكن اعثبار صيغة 
السؤال والجواب بين طرفين متواجهين شكلا من أشكال 
الحديث يتوسط ما بين البساطة والتعقيد؟؟ !2 , 

وبالطبع » فإن الحديث بتنوع» وتعسع أفاقه؛ وتتفاوت 
سبافانه؛ وتتعدد صوره رأشكاله وآلياته» وفقا لتبوع المتحدثين . 
إنه التتوع الذى ينجم عن اختلاف أعمار المتحدثين وأنواعهم 
وأجناسهم؛ واتدماءاتهم الطبقبة والاجشماعبة التى تشكل 
بالضرورة مواقفهم السياسية والفقافية والعقيدية. رهر 
الاخئلاف الذى يترئب عليه التفاوت فى درجاث المتحدثين 
المعرفية والوجدانية وقدراتهم العقلية والتعبيرية اللغوبة. ويسهم 
ذلك كله فى نلق أشكال متنوعة لعلاقات المتحدلين؛ 


ويتجلى بالضرورة فى مرايا الحديث؛ فتتفاوث مرانبه؛ وتتنوع 
غاياته ده 

رونا لهذا التنوع؛ تدرانب درجات الحديث عند 
التوحيدى تراتبا «هيراركيا؛ وفقا لمعيار القبمة؛ وتتفاوت مرانبه 
من الأدلى إلى الأرثى؛ من حسديث الحس وافسايلة إلى 
ححديث العقل والصدفق؛ مرورا بالدرجاث الوسى الممكنة 
بينهما 1'. ويصبح الحديث إمكانا سحريا تتحقق عبره 
وظائف معرفية ووجدائية متناقضة ومتعارضة؛ فبشكل أفقًا 
جامعا بين النقيضين (الحس والعقل)؛ على لحو يعنى ممقق 
التنوع والتججدد والتغير الحسى فى عمق قوانين الشباث 
واليفين والوحدة بالمعنى العقلى. وحين يقول النوحيدى: 


«الحديث معشوق الحس بمعونة العقل» !21 فإنه يسرز 


طبيعة الحديث؛ بوصفه منطقة تفاعل واشتباك بين الحس 
والعقل ؛ من حيث صياغته اللغوية للمضمون الممرفى بين 
مختلف أطرافه؛ فى محاولة لتحقيق الشفاهم والتواصل 
بدرجائهما المتفارنة, 

ونكمن إمكانات الحديث فى عمق هذا الأفى المشتبك 
مابين النفيضين (الحس والعقل) , 

فإذا غلب على الحديث طابع الحس والتخييل لغة 
ومضمونا مخفق بأدلى درجانه؛ ومثالنا فى هذا أحاديث النساء 
والصبيان والخراقاث 2180 والفحش» ذلك لأن هذا النوع من 
الأحاديث يستلب العقل؛ ويفققده سطوئه وقدرته على الترقى 
والتحقق بوصفه معهارا للصدق والوضوح والانضباط المعرفى 
واللغفوى. إنه ذلك الحمسديث الذى يذاعب حراس المرء 
وخيالاته الباطلة؛ فينحدر بالعقل والوجدان إلى مواطن الهوى 
والشهوات الحسية الزائلة المحدودة. إن ححديث الحس واغفايلة؛ 
بعبارة أخرى؛ هو الحديث الذى يمارس عبره المتحدث تزييف 
وعى المتحدث إليه ومخايلئه وإيهامه؛ معدمدا فى ذلك على 
لغة التخييل المنفلثت سس قبضة العمقفل وسيطرة قوانيله ومعاييره. 
إنها اللغة التى نختل فيها علاقة التوافق العقلى بين المعانى 
والألفاظ؛ فتفقد فيها الألفاظ دئتها فى الدلالة على معانيها 
ويغلب عليها التكلف والاصطناع والتبرج اللفظى الزائف» 
بما بفسد أهم وظائف الحديث؛ ألا وهى ممقيق الإفادة 
والإفهام؛ وتمقيق الإمتاع الراتى, 


تولات حديث الوعى 


وإذا كان حديث الحس والحايلة هو أدني درجات 
الحديث فإن أرقاها ححديث العقل؛ حيث تسيطر قوالينه 
ومعاييره لغة ومضمينا. ومثالنا فى هذا حمديث العلماء 
والفلاسفة 2١17‏ . وحديث العقل هو الحديث المثالى البليغ 
الذى ينبع شهيا صافيها من خخطرات العقل بوصفه أفقا معرفيا 
مفتوحاء معتمدا لغة سهلة لليفة جميلة؛ متحررة من شين 
المبالغات البلاغية؛ والتكلف والاصطناع؛ إذ نسيطر عليها 
معايير الصدق والوضوح والانضباط العقلى”''. وتمارس هذه 
المعايير العقلية دورا أساسيا فى إنتاج صياغة لغوبة مقن الربط 
العضوى بين اللغة والفكرء أواللفظ والمعنى؛ حيث تتحكم 
هذه المعايير فى تأسيس وتشكيل طبيعة العلاقة بين المعنى 
الكامن فى ذهن المتحدث والمياغة اللغوية المعبرة عنه, 
بوصفها علاقة عقلية منضبطة وحدمية؛ بل علاقة ئوافن 
وتطابن جدصيل بين المعائى والألفاظ؛ توافق يحقن المشعة 
الجمالية فى عمق الانضباظ العقلى .'١(‏ يقول التوحهدى 
صائغا مواصفات الحديث المثالى البليغ المفيد الممئع : 
«وليكن الحديث على تباعد أطراقه واخمثلات 
فنونه مشروحا؛ والإسناد عاليا متصلاء والمن لاما 
بيناء واللفظ خفيفا لطيفاء والنصريح غالبا 
متصدراء والتعريض قليلا يسيراء وتوخ الحق فى 
تضاعيفه وألنائه: والصدق فى إيضاحه؛ وإثبائه , 
وائق الحذف اغل بالمعنى» والإلحاق المتشصل 
بالهذر؛ واحذر نزييئه بمايشينه؛ وتكشيره بما 
يقلله؛ وتفليله عما لا يستغنى عنه؛ واعمد إلى 
الحسن » فرد فى حسنه؛ وإلى القبيع فائقفس من 
قبحه؛ واقصد إمناعى بجمعه؛ نظمه ولثره؛ 
وإفادنى من أوله إلى أخسره... ولا نومئ إلى ما 
يكون الإفصاح عنه أحلى فى السمع؛ وأعذب 
فى النفس» وأعلق بالأدب؛ ولاتفصح عما تكون 
الكناية عنه أسثر للعيب؛ وأنفى للريب9؟, 
ويرضح لنا النص أن انساع مضمون الحديث وتترعه 
وتجدده لا يحقق إمكانات رقيه الخلاق إلا إذا صيغ صياغة 
لغوبة ذات طابع عقلى وجمالى منضبط. 
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هالة أحمد فؤاد 
ا ب 0 


لقد وعى التوحهيدى إمكانات الحديث الخطرة ومزالقه » 
بالقدر نفسه الذى وعى به إمكاناته الشربة معرفها ووجدانيا. 
وهذا الرعى هر ما دعاه إلى محاولة تأسيس مايضبط الطابع 
المفلى لفعل الحديث؛ وبحمبه من الوقوع فى أسر الإيهام 
واغخايلة. وهو الأمر الذى يترئب عليه نأسيس مساحة تواصل 
حقيفية مع الآخره بل مع الذات عبر الآعر ينتفى معها سوه 
الفهم والالتباس والنموض؛ وشحقق الوضوح والانساق 
والصدقء ومن ثم ندمية إمكاناث الوعى فى اتججاه العجاوز 
والترقى لدى أطراف الحديث. 

وقد أدرك التوحيدى أنه لا يمكن تحقيق هذا كله إلا 
من خلال تخرير اللغة من كل أشكال التبرج البلاغى؛ أو من 
خلال ما يمكن تسميته تمقين براءة اللغة وثفائها "", 
الذى هو فى حقيقة الأمر تمقيق براءة الوعى ونقائه وتخريره 
من كل أشكال الزيف والمراونغة على كل المسشوياث. وفى 
ذلك ما يؤكد أن الحديث لن ينحصر فى كونه وسبلة 
للاتصال اللغوىء وإنما يجاوز ذلك ليفدو أفقا معرفيا تتحقق 
داخمله الأطراف فى ثراء متعدد المسئويات ٠‏ 


كت 
إذا كان التوحيدى قد حدئنا حديدا مباشرا فى 
(الإمتاع والمؤانسة) عن دلالاث الحدبث» وفضائله؛ ومراتبه ؛ 
ووظائفه الأساسية؛ وكيفية أدائه لها على الوجه الأكمل؛ فإنه 
يجملنا نكتشف مدى ثراء الأفق المعرفى والوجدانى للحديث» 
بواسطة» ومن خلال, الشكل الكتابى الذى صاغ عبره أغلب 
نصوصه ومؤلفاته؛ وهو شكل الحديث بتنوبعاته وصوره 
اغنتلفة؛ البسيطة والمركبة. ويمكننا اكتشاف مدى ثراء أثق 
الحديث؛ كما تملى فى نصوص التوحهدى؛ من خبلال 
رصدنا علافتين أساسيتين؛ تتشكل كل منهما أثناء فعل 
الحديث مع الآخرء وهما؛ 
أولا : علائة الذات بنفسها معرفيا ووجدانيا ولغويا أثناء 
الحديث مع الآخر. 
ثاليً: علاقة الذات والآخر فى المستوبات نفسها عبر 
أفى الحديث. 
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ولا تتفصل العلانثان فى واقع الأمره ولكننا نفصل 
بينهما فصلا تأمليا للضرورة المنهجية فحسب؛ كى تعمق 
فهمنا لكل منهماء على نحو يوضح طبيعة التبادل الثرى 
بينهما؛ ذلك التبادل الدى ينمكس على علاقة الذاث بنفسها 
فى لحظة نبادل الحديث معها (حديث النفس فى نصوص ما 
قبل «الإشارات») , 

وفيما بنصل بعلاقة الذاث بنفسهاء فأول ما يلغت 
التباهنا هو الاسثفزاز الذى يخلقه الحديث فى الذات المتحدلة 
معرفها ووجدانيا ولغويا بدرجات متفاونة أثناء تواصلها الحى 
مع الآخبر المتتوع؛ من خصلال إمكاناته المتنوعة الخلاقة 
والخطرة فى أن. وتتعدد وجوه استفزاز الحديث لقدراث الذاث 
المعرفية؛ ومن أهمهاء استفزاز الحديث للذاكرة الإنسائية) 
خاصة فى ظل الحضور المكثف لفعل الرواية بتجلياته الختلفة 
فى أفن الحديث عند التوحيدى. 

إن الحديث بشحذ الذاكرة؛ ويستحثها كى تستعيد 
ذكرياتها المتنوعة من الخبراث والتجارب والمشاهدات الحائية 
والمعارف العلمية والفلسفية والدبنية » واغفزون الفقانى سس 
المرويات (كالأقوال المأثورة والأمشال والحكم والأشعاره 
القصص والحكايات؛ النوادر والطرائف؛ أخبار امحسدثين 
والقدماء» وفائع التاريخ وحكايات الماأضى: شخرصه وأماكن 
حدوله.. إلخ). وشترع ذلك الاستدعاء وتتفاوث درجاث ثراله 
وفن تنوع سياق الحديث؛ بكل ما يقوم عليه من حضور 
المتحدث ونمط ثقافته ونوعية المتحدث إليه وطبيعة العلاقة 
55 إلخ. إد الذاث المتحدثة تمارس تمده الذاكرة عبر هذا 
الاستدعاء خزونها المعرفى: ونبعث الروح فبهء لتبرزه حيا فى 
حيز الوجود؛ فى عمق لحظة الحديث؛ لحظة الآن المتجددة. 
ومارسة الذاث لفعل التذكر بهذه الصورة؛ أثناء فعل الحديث 
الشفاهى الحى بطايعه المياغث العفرى؛ هى بمثابة اخحتبار 
حقيفى لقدراث هذه الذاث المتحدثة؛ ليس على التذكير 
وحده؛ وإنما على الغربلة والاتتقاء؛ غريلة الزن الممرفى 
وائفاء ما يناسب المقام منه واستبعاد ما لايناسب؛ أو بعبارة 
أخرى انثقاء ما يحقق الهدف المعرفى والوجداني للمتحدث 
على الوجه الأمثل فى هذا السياق بعينه. وينطلب هذا الأمر 
جهدا عقليا واضحا وذكاءٌ وسرعة بديهة. 


وبالطبع تزداد حمدة هذا الجمهود؛ ومن ثم درجة اليانظة 
المقلية؛ فى حالة الرجود الضاغط للمتحدث إليه القمعى 
الذى يملى على الذاث المتحدثة شروطه الخاصة؛ ويحدد لها 
مساحات القول والتقية؛ بل الصمت إن لزم الأمر. وعندئذ» 
لاينونف الاستدعاء عند حدود الاسترجاع الحرفى للمتدكر 
المروى» بل يجارزه إلى الاسترجاع الإبداعى؛ أو الاسئ رجا 
المناور والمراوغ 2"1. إن سياق الحديث؛ ونوعية المتحدث إليه» 
ونئمط علاقته بالمنحدث؛ وطبيعة الرسالة التى يريد المتحدث 
إيصالها فى هذا السياق لمن يسمعه؛ ودور هذا السامع فى 
تشكيل مضمينها وطرائق توصيل هذا المضموث؛ ندفع الذات 
إلى إعادة صياغة المتذكر المررى بشكل جديد مختلف» 
يمكنه من أداء وظيفته المعرفية والوجدانية المنوطة به فى هذا 
السياق دون غيره. وقد يصل الأمر فى بعض الأحيان إلى حد 
علق صياغة إبداعية مبتكرة من وحى الخيال؛ خيال 
المتحدث؛ مخالفة تمام اغخالفة للأصل المستدعى أيا كانت 
طبيعده المعرفية ٠‏ وهو ما يسم فعل الذكر بالطابع الخلا 
ويؤكد إمكانات الذات الابتكارية عندما نتعاضد قواها 
الإدراكية والمعرفية كافة؛ لحظة ممارسة فعل التذكر. 

وتتعدد فى هذا السياق مناورات الذاث المشحدثة؛ 
وتتكشف فدرانها على توظيف عناصر الذاكرة ومحتوياتها 
المعرفية توظيفا مراوغا ومخايلاء يحقق لها أهدافها المعرنية 
والوججدانية؛ وبحميها فى الونث نامسه؛ خخاصة -حين تتزايد 
قمعية سياق العدرث بشكل لا يسمح بالمصارحة. والأمثلة 
على ذلك عديدة في تسعرص التومديدى. منها حديثه مع 
الوزير ابن سعدان فى الليلة الأولى من (الإمتاع الؤانسة) عن 
فوانا. الحديث وأدسيته وفرط العاجة إليه؛ حيث يستدعي 


أقرال عمر بن عبد المزير» وسلومان بن عبداملك (من خلفاء ٠‏ 


بنى أمية) ليحملها رممالة مضسمنة يريد أن ييلغها الوزيرةة", 
وهى تللك الرسالة اللتى تبرز حعاجة العمكام إلى مسعادئة أهل 
الفكر والمعرفة؛ والاستماع إلى دشورتهم وتصحهم» بل 
انخاذهم ظهيرا لهم وسئذا ويا يسارتهم فى إدارة شؤون 
العكم والردمية (7", ونتشمن رسالة الترحيدى شروطا مهمة 
نتصةى براسطفها المحادلة؛ بلى علاقة المشقض بالسلعلة فى 
عسررته المثلى التى تفرم على امعثماد السدق والمكاشفة؛ 


خرلات .حديث الرعى 


والشخفف من مؤونة التحفظ والنقية والخون ”''", ومن 
اللافث للانتباه؛ أن يستتخدم التوحيدى أقوال الخلفاء فى هذا 
السياق خخاصة:؛ كانه بقول للوزير: هذه رسالة الأعلى إلى 
الأدنى. وإذا كان الخلفاء قد فهموا ووعوا أهمية الدور المنرط 
بعلماء الأمة ومفكريها؛ وضرورة فتح آفاق المحادلة الحرة معهم؛ 
فما بالك أنت ومن على شاكلئك لا نفهمون ولا نعون! 

ويتحدث التوحيدى» فى موضع أخر من (الإمشاع) ؛ 
خاصة فى الليلة الرابعة؛ عن مثالب الوزيرين (ابن عباد؛ وان 
العميد) ؛ مستدعبا ذكرباته ومواقفه معهما ومشاعره السلبية 
إزاءهماء مستفيضا فى شرح مفاسدهماء مستشهدا بأراه غيره 
فى هذا الصدد لتعضيد رأيه. ولكن ذلك مابطالعنا به ظاهر 
القول: أما الباطن الذى يتوارى وراء الظاهر فهو أن التوحيدى 
برمى إلى كشف مفاسد عصره بأكمله: وئعرية فساد الساسة 
والحكام وتدلى معاييرهم المعرفية والقيمية؛ من خلال حديله 
عن هذين الوزيرين (الدموذج الذى يمثل حفيقة العصر). إله 
الحديث الذى يومئ من طرف نخفى إلى حقيقة الوزير ابن 
سعدان؛» وحقيقة من هم على شاكلته؛ وبشى بحقيقة مشاعر 
التوحيدى إزاء الدخبة السياسية في عصره؛ واحتقاره ممثليها 
الذين الوا السلطة والرئاسة بالقوة لابالفضل والاستحقاق. 
رهى المشاعر والأراء التى لا يستطيع أن يعلنها بشكل سافر 
لأنه لم يحسم غللائته بشدكل لهائى بهذه النخية؛ فظل يسعى 
إليهاء ويستجدى عطفها؛ ويلح على الرجود فى مجالسها 
منافقًا رموزها لبيك 

لقد حاول التوحيدى فى هلين المثالين» وفى أمثلة 
أخرى عديدة؛ فول ما يريد عبر عل التذكر: واستدعاء المتذكر 
وروابته بشكل ناص خلانى؛ على نحو جعل أقوال الآخرين 
وشخرصهم رأحداث نحيائهم بمثابة الأثئعة الثى يشوارى 
التوسيدى خلفهاء ليشول كل ما يريد دون أن يتعرض 
للمساءلة أو المقاب. 

ولم يكتف الترهبدى باستخدام هذا الأسلوب فيما 
يتعلن بأرائه السياسية وحدهاء بل يستخط ده فى صياغة مراقفه 
المعرفية والفكرية والمقيدية. مثال ذلك استدعازه محاورة (أبى 
بشر مثى بن يونس وأبى سعيد السهرائي) ؛ وروايئه لها في 
مسباغة مراوغة لائئة إلى حد كبير. هذه الصيافة المراوفة 
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2 ا ري ع ب 


نوحى للوهلة الأولى بانحياز التوحيدى للسيرافى وإعجابه به 
فى مواجهة مثى المنطقى , ودليل ذلك صورة السبرافى الذى 
بصوره التوحيدى صائلا جائلا فى حلبة الحوار؛ مقابل منى 
صاحب الردود المقتضبة التى لا ثرقى إلى أسئلة السيرافى؛ ولا 
ترد على حججه أو تحاول نفنيدها (؟"2. ولكن هذه الصياغة 
تخرى نقبضها فى داخلها؛ ذلك أن فيض اللسان الذى يعانى 
منه السيرائي ليس سوى دليل على قدراته المعرفية المجدردة 
وانغلاقه وضيق أفقه العقلى؛ أو لنقل ديماجوجيته التى تدفعه 
إلى محاولة إيهار الحاضرين بما يستعرضه من معارف. وفى 
مقابل هذا النموذج الفج؛ يمرز النموذج النفيض» نموذج 
متى المنطقى ذى الطابع الهادئ الرصين:؛ المتعقل الذى لا 
يتكلم إلا قدر الحاجة:؛ يمصوغ أنكاره فى لغة محددة, 
منضبطة انضباطا عفليا. إنه نموذج المفكر المتفلسف صاحب 
المنطق والروية الذى لا يسعى إلى إيهار الآخرين؛ وإنما يسعى 
إلى تأسبس الحقيقة. ومن اللانت أن يتحقق كل من 
النموذجين بصفانه تلك فى إطار موقفه العقلى من الثقافة 
الأخمرى؛ فالسبرافى هو التجسيد الحى للدموذج المحافظ 
المنغلق على ثقافئه: صاحب الرؤية الجامدة الرافضة للتفاعل 
النقافى مع الآخر. أما مئى فهو الدموذج النقيض للانفئاح 
على ثقافة الأخسر (البونان) ؛ والإيمان بإمكانات التلاقج 
الثقافي المدمر. وتومئ الصياغة المرارغة إلى حقيقة المرقف 
الممرفى للتوحيدى؛ وانحبازه الفكرى إلى نموذج منى» 
وإيمانه بإمكانات التواصل الثقافى وأهميته. وما يثبر الانثباه؛ 
فى هذا الصدد هو تلك المفارقة بين صياغة التوحبدى لهذا 
الصراع بين المنطق والنحوء أو الثقافة المنفتحة والثقافة المنغلقة 
(الإمتاع والمؤانسة» حيث اتنسمت الصياغة بالمراوغة والتقية» 
وبين صياغته المباشرة التى تبين عن الحيازه للمنطق فى 
(المقابسات) أثناء حواره مع أبى سليمان السجستائى 5 , 
إنها المفارقة التى تبع من اخعئلاف سياق الحديث ولوعية 
المتحدث إليه؛ وتؤكد أن التوحيدى يمارس محادثة الإمتاع 
فى مواجهة متحدّث إليه سلطوى ذى نزعة محافظة؛ فى حين 
كان بحاور السجستانى فى (المقابسات) محاورة التلميذ امهب 
والأستاذ الصديق ذى العقل المنفتح على معارف الدنيا. 
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ومهما يكن من أمرء فإن الأمثلة عديدة على هذا 
النوع من الحنديث المراوغ فى نصوص الوح يدى؛ ولكننا 
نكتفى بهذا القدر الذى يوضح فكرئنا وبدعمها. ونتعقل منها 
إلى ذكرة ملازمة؛ تمصل بالدور الذى يسوم به الحديث فى 
شحذ إمكانات الخيال الخلاق الذى تمارس الذاكرة بواسطئه 
حضرورها الإبداعى المتجدد؛ ذلك الحضرر الذى بشسع 
لأحاديث المجائب والغرائب ورواية الحكايات والقصص 
الخرافية والعجيبة؛ على نحو يفتح لمجال على سعئه أمام 
إمكانات التخيل الخلاق للذاث المتحدثة. مثال ذلك حكاياث 
التوحيدى المثيرة عن عالم الحيوان وغرائبه» فى الليلة العاشرة 
من (الإمتاع والمؤانسة) (2"1. وهو الحديث الذى علق عليه 
بقوله: ما أغفل الإنسان عن... هذه المجائب التى تصعد 
فوق العقول الثامة بالاعتباره والاختبار بعد الاخشبار؟"" , 

وحبن نؤسس الذات عوالمها الخيالية والعجيبة فى فعل 
امحادثة: فإنها نؤسس آفاق الحلم وإمكاناته التى جاوز حدود 
العقل وقوانين الطبيعة. وتؤسس حلمها الشخصى المباشر 
الوائعى فى أحيان أخخرى؛ محاولة الإبحاء به لمن تمدله أر 
للآخر الذى تعرف أنه قادر على أن يسققه لها. وها هر 
التوحهدى يحلم بأن يكون المنشئ البليغ وامحرر الوحيد فى 
المملكة؛ لسان الملك الذى به ينطق» وعينه التى بها يسصر 
ويستبصر فى الأمر, حامل الأسرار الذى لا شريك له؛ المهدث 
بالمكنونات والمفضى إليه ببيئاث الصدور. ويصوغ الترحيدى 
هذا الحلم فى ثنايا حنديقه مع الوزير ابن سعدا فى الليلة 
السابعة؛ راويا له ما دار بيئه وابن عبيد؛ حول (البلاغة 
والحساب» وأبهما أكثر أهمية للملك 97" , 

وإذا كان الحديث يستغير ذاكرة المتحدث ومخيلته» فإنه 
يستثير عقله فى المقام الأول؛ حيث نمارس هذه القوى 
فعاليتها المعرفية فى ظل هيمنة العقل وسيطرته؛ بوصفه أفقا 
معرفيا مفتوحا خعلافا. 

وتتنوع صور المقل وإمكاناته ووظائفه عند الترحيدى»؛ 
خلال أفق الحديث بتنويعاته الختلفة. ومثال ذلك مائراه فى 
(الهوامل والشوامل) عبر آفاق السؤال والجواب؛ حين بمارس 
عقل المتحدّث (السائل) دوره بوصفه عفلا مدمرنا؛ لا يكف 
عن إثارة السؤال المفشوح حول كل شئ مما اعشادته الذاث 


ونوارئته واعتنفده من أفكار وآراء وأحكام وترابطات عقلية 
مألوفة ومستقرة؛ وبمارسات عملية وأخلائية ولغوية. ونشكل 
هذه الممارسة المقلية, فى تقديرى؛ ما يمكن تسميكه 
«الوفى النقدى المنقسم على ذاله)! حيث تع الذات نفسها 
موضع المساولة؛ حين تضع الآخر موضع المساءلة. فيمدو 
حديلها مع الآخر حديدا غير مباشر مع لفسهاء ونوعا من 
أنواع امحساورة التى نفتح أضساق السؤال والشك الجموح 
وامراجمعة المستمرة أمام الذاث: فشؤسس الطابع النسبى 
للمعرفة, 

ولو انشفلنا إلى (المقابسات) وجدنا ممارسة أكثر نضبجا 
لدور المقل ذى الطابع الفلسفى؛ حيث القدرة على توليد 
الأفكار بواسطة التسحاور وتبادل النقساش مع الآخبر (الند 
المعرفى)؛ إذ إن الذاث المتحدلة العاقلة فى (المقابسات) نسعى 
إلى ندمية وعميها وتطوير معارفها ونأسيس جوهرها الشريف لا 
جرد إثارة السؤال وزعزعة اليفين والشك فى مقولات الرعى 
الثابئة لديها. أما فى (الإمتاع والمؤانسة) فقد كان المقل هو 
الذى يئم استفزازه مراوغاً بمارس كل إمكاناث المناورة والتقبة 
كى يقول ما بريد درن أن يقع فى الحظور وبتعرض للعقاب. 
إنه العقل الذى يراقب نفسه بنفسه؛ ويحذر إمكانات الشهور 
والائفتاح والعداعى الحر. ليس هذا فحسب» بل يحاول العقل 
ينيد كل طائاته, ليؤدى دور المسامر النديم فى أحسن 
حالاته, 

وبالطبع ؛ فإن تعسدد أشكال الممارسات العقلية للذاث 
المتحدثة ألناه حديثها مع الآخر يرلبط باخخثلاف هذا الآخر 
امسوم الذي قد تبهره وتثيره بحديثها المتجدد» وتفيده وثتمشعه 
ونؤثر عليه عقليا وخياليا بدرجات متفارتة؛ على نحو يولد 
لديها مئعة الإحساس بذاتهاء والشعور بتحققها ونفردها 
المعرفى وتفوقها الفكري. وهو الإحساس الذى يبلغ أقصى 
درجانه حين يكوث المستمع ممثلا لسلطة قمعية؛ أو يكون 
صورة من صرر المتحدث إليه القمعى. 

ومن اللافت للانتباه أن تولد قدرة الذاث على المناررة 
والمرارغة واغخايلة؛ فى هذا السياق» لديها إحساسا قربا بالمئعة 
التى تزكى التهكم والسخرية؛ والثى تتبدى فى المبالغة فى 
نضحخيم الآخر واستجدائه وإشعاره أنه مركز الكون الذى نتصل 
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به دورة الحياة والموث. وهى المبالفة التى تعلى نقيضها ونوحى 
يه(" لكن هذه المتعة نورث الذات مرارة وشقاء من جالئب 
أخعر» لأنها شكل من أشكال الشففية النائخجمة عن قهر الذاث 
وقمعهاء مما يرقعها فى أزمة تتناقض معها ما بين الظاهر 
المعلن والباطن الخفى؛ وهر تنافض بتصاهد فى كثابات 
التوحيدى إلى أن يملغ ذروته فى (الإشارات الإلهية) . 
وكما يستثير الحديث مشاعر الذاث إزاء نفسها والآخر 
المنحدث إليه؛ على نحر يفشضى إلى نوثر التناقض يبن مبدا 
الرغبة ومبداً الواقع» وبين ظاهر المبالغة وحقيقتها؛ فإن 
الحديث يستدعى مشاعر الذاث إزاء من نتحدث عنهم؛ وأمثلة 
ذلك عديدة لافمة التناقض. ولنلاحظ عمن المفارقة بين 
حديث الترحيدى عن أبى سليما المنطقى وأمثاله من 
المنقفين (النماذج العقلية الفلسفية المنفتحة على الآخير)» 
وحدينه عن أمثال ابن السمح والفومسى «اللذين لا حتلٌ 
لهما من الفلسفة وغوائلها) (*2, وكذلك حديفه عن 
الوزيرين وغيرهما من رجالاث العصر وساسكئه! وهو حعديث 
بنضمن الكثير من الازدراء والترفع والاحتقار. 
وبالطبع» فإن قدراث الذاث المعرفية والوجبدالهة لا 

تتحفق بأنصى طائاتها عبر أفن الحديث إلا فى ظل سيطرة 
الذاث المتحدثة على لختهاء خاصة أن الحديث يفرى بعفريئه 
بالاسترسال والاستطراد؛ كما أن رفبة الذاث فى إيهار الآخر 
أو مخايلته ومراوغته؛ أو مايمكن تسميئه بإغراء الحديث؛ قد 
تدفع الذاث إلى الوقوع فى أسر التلاعب اللغوى؛ الأمر الذى 
يفسد وظائف الحديث؛ ويسلبه إمكانات ثرائه؛ وبعرض الذات 
غقاطرة العديدة. ولذلك يحدثيا التورحيدى عن جمرح الكلام 
فى أكثر من موضع فى لصوصه الختلفة؛ غير أن أكثر هذه 
المواضع إثارة للانتباه هو ذلك النص الذى يصف فيه الكلام 
بقوله: 

نأك الكلام صلف ثياه؛ لايستجيب لكل إنساك» 

ولايصحب كل لسان؛ وخطره كثير؛ ومتعاطيه 

مغروره وله أرن كأرن المهره وإباء كإباء الحروث» 

وزهو كرهو الملك؛ وخحفق كشفق البرق؛ وهو 

يتسهل مرة؛ وبتعسر مرارا؛ ويذل طورا؛ وبعز 

أطواراء ومادته من العقل؛ والعقل سريع الحؤول؛ 
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خفى الخداع؛ وطريقه على الوهم؛ والوهم شديد 
السيلان ومجراه على اللسان؛ واللسان كشير 
العلفيان790؟ , 
والأبعاد السياسية الاجتماعية الفلقة متضمنة فى 
النص؛ حيث تنعكس مخاوف التوحيدى وهواجسه وعلاقته 
المشوئرة بالسلطة ورموزها ووسائطه77"؛ وحيث لابد من 
تمجيم الكلام الذى لو وجد مسرحا لم يقف وأثى على 
صاحبه بالبلاء'2”8. ولكن مايهمنا من النص؛ فى هذا المقام؛ 
هو ئلك العلاقة الصعبة التى بمارسها المتحدث معايشا 
التحدى العنيف الذى يفرضه عليه الكلام. إن هذا الحديث 
عن جمرح الكلام وصعوبته؛ بل عسر انقياده إلى المتكلم؛ 
إنما هو حديث عن علافة صراعية شديدة الثراء بين الإنسان 
واللفة بوجه عام ذلك لأن اللغة نمارس حضورا استفزازيا 
عنيد) إزاء صائعها ومبدعها الذى الفلتت من قبضته؛ متأبية 
عليه؛ مراوغة له؛ مستنفرة ملكاته المعرفية وقدراته الإبداعية 
كافة, ممارسة شكلا من أشكال السطوة والطفيان. 
وبلفتنا التوحبدى إلى أن المدكلة لم تعد فى علاقة 
المتحدث بالمتحدث إليه» والتأثبر فيه وإقناعه؛ أيا كان نوع هذا 
التألير والإقناع: وإنما هى بالأساس مشكلة علاقة المتحدث 
بلفئه وكلامه ووعيه بهما. إنه الوعى الذى يلور قدرة المتكلم 
على صباغة معانبه وأفكاره؛ وتوصيلهما إلى المتلفي؛ في 
صررة لفظية مطاوعة للمعنى منسجمة معه؛ وليسث دوثه أو 
أكثر منه. 
إن العلاقة بالكلام علاقة إشكالية على مستوى وعى 
المتحدث من وجهتين» أرلاهما: أنها علاقة تكشف إمكانات 
المخداع الخفى فى هذا الوعى وصياغاته العقلية؛ خاصة حين 
بنحاز العقل إلى الوهم؛ إلى تبنى السائد والزئئف؛ والتكريس 
له والبرهنة عليه. ويتماهى العقل فى هذه الحالة مع صورة 
الذات الاجتماعية التى شكلها المجتمع بنمط وعبه رقيمه 
السائدة المستقرة؛ تلك القيم التى استلبت الذاث الأصيلة أو 
الوجود الأصيل؛ حيث العقل المدحقق بانشمائه إلى عالم 
الحقائق واليقين. 
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انبتهماء أن ما يؤدى إليه هذا التكشف من مراجعة 
الذات لنفسهاء حيث بتجسد وعى المتكلم فى ألفاط 
وكلمات وجمل تسبح فى الهواء خارجه؛ يتلقاها بسمعه؛ 
كما بلقبها على غيره؛ فتنفصل عنه بمجرد نطقها؛ وتتحرر 
من إساره وقيوده ورقابته؛ لتصبح شاهدة على مكنونه الخفى؛ 
معبرة عن وعيه المضمر. وحينشل؛ يصبح الكلام مرأة المتكلم 
الكاشفة عن مافى داخعله: ذانه والآخر. ويصبح الوعى منقسما 
على نفسه يتحقق ببينونته؛ ويتشكل وعيا ضدياء نتكاشف به 
الذاث؛ إما لتجاوز الوعى الزائف ومفارقته إلى وعى مغاير؛ وإما 
لتكريس حالة التشظى والانقسام؛ ومعايشتها بما يتحول 
بالوعى الضدى إلى وعى شقى مأزوم, 

ردن المثير للاثثباه؛ حقاء أن يشترط التوحبدي فى 
المتحدث هذه الدرجة العالية من الوعى بالذاث وبصيافتها 
اللغوية المعبرة عما فى داخخلها من معان وأفكاره ريطالب 
المتكلم أن يفهم عن نفسه أرلا ماتقول: ثم يروم أن يفهم عنه 
غيرول", إن هذا السعى إلى وضوح الذات أمام ذاتها لغوباء 
يوحى بإمكاناث الالتباس الواردة بين الذاث ولفسها؛ ويسعى 
إلى جاوزه. 

: - 4ه 

تتعدده أشكال الحديث مع الأخصر» وتتنوع بتشوع 
المتحدث إلبه؛ وطبيعة علاقته بالمتحدث. وتتقسم أنواع 
المتحدث إلبه فى نصوص الترحيدى إلى قسمين أساسيين؛ 

القسم الأول: المشحدث إليه الذى لايتعامل معه 
التوحيدى بوصفه ندا حقيقيا على المستوى المعرفى؛ وهذا 
المتحدث غير الند ينقسم» بدوره؛ إلى لوعين: المتحدث إليه 
القمعى السلطوى, والمتحدث إليه النظير الختلف ثقافيا. 

القسم الثاني : المتحدث إليه الند (معرفيا؛ وثقافيا) غير 
القمعى. وإذا توتفناء أولاء عند المتحدث إليه القتمعى 
السلطوئء أو مايمكن تسميته محادثة الآخر- السلطة» 
أمكننا رصد علاقة المتحدث بالمتحدث إلبه؛ فى تصوص 
التوحيدى؛ بواسطة حالتين للذات المتحدث إليها؛ 


الحالة الأولى: حمالة المشحدث إليه الصامت الذى 
بتبادل الحديث بشكل واضح معلن مع المتحدث. 

الحالة الثانية: حالة لْحدّث: الذى يتبادل الحديث مع 
تحدث إليه ويتفاعل معه بشكل واضح, 

ولنشوقف مبدئيا عند دور المتحدّث إليه القمعى بشكل 
ام؛ سواء كان صامتا أو ناطقا فى فعل الحديث. 

أما المتحدث إليه الصامت» فإن صمته لايعنى أننا ثقف 
اء متحدث إليه سلبى لا فاعلية له فى لحظة الحديث. إله 
حتقيقة الأمر محُدث خفى له حضوره الذائى الذى يملى 
مروطه الخاصة على محدله. ويحدد مرضوع الحديث 
وعيته؛ كيفية صياغته؛ وطبيعة اللغة المستخدمة فى هذه 
سياشة» وإمكاناث الأداه وألبانه » رتوجيه سير الحديث» 
كيفية نداعيه؛ بل نكوصه رتراجعه. إن المحدث الخفى 
ارس فاعليته بوصفه الحضور الذى يتجلى خلال الصسمت 
الإيماء الذى يقعرث بغيره من الرسائل الشفرية التى نسهم 
هاما فعالا فى تشكيل لحظة الحديث. وقد يكون المحدث 
غفى محدئا خطراء وربما أشد معطورة من احدث المعلن» 
ك لأن الذاث المتحدئة قد لانستطيع التكهن بحقيقة 
تجابئه الخفية التى نعثمل داخله؛ والتى لابمكن معرفة 
داها أو طبيعة نتائجهاء والتى قد تنعكس بصورة سلبية على 
لوك المستمع إزاء المنحدث. وبالطيع؛ تزداد خطورة هذا 
دث الخفى حين يكون ممثلا لسلطة فمعية من أى نوع؛ 
ياسبة أو اعتقادية أو اجتماعية؛ جاهلة بلارعى؛ فردية أو 
ماعية. 

وإذا تمول هلا المحدث الخفى الصامت إلى محدث 
ميفى معلن؛ ينطق بدل أن يعسمت؛ فإننا نواجه سطوة 
عية سافرة؛ خاصة أنه سيحاول توجيه دفة الحديث» ودفعها 
5 الاحماء الذى يريد» بل يكاد يضع على لسان محدله 
بريد أن يسمعه؛ ممارسا كل وسائل الضغط: المباشرة أو غير 
اشرة؛ على هذا المتحدث. وقد بصل الأمر إلى أن يحدد 
تحدث إليه شروطا مسبقة لكيفية محادلته من أجل اسثفادنه 
ستمتاعه بالحديث؛ وهو الأمر الدى يلغى وجود المتحدث» 
حيله إلى شئ من الأشياء أو أداة من الأدواث. 
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وتفرض أمثال هذه الحالات على الذاث المتحللة درجة 
عالبة من الثاقية ”'؟2؛ واللجوء إلى شتى وسائل التعريض 
والتلويح ؛ والتلاعب بحيل المجاز؛ واستخدام الرمز والإلغاز» بل 
تمديد مساحاث السكوث والكلام؛ ففى السكون أمان كما 
يقول التوحيدى. وقد تلجأ الذات فى حالات القمع الشديدة 
إلى النفاق والمداهنة؛ أو الفابلة؛ أو تزييف الوعى بالحقائق 
وبالذات وبالآعى١!2)‏ ذلك الذى قد تممله الذاث المتحدلة 
مبرزة محاسنه: مكرسة قيمه وإبديولوجيته؛ مستجدية عطفه مع 
أنها نى أعمائهاء بل فى أعماق حديثها نفسه؛ ترفضه 
وتردريه”'!'. وحيشط تقع الذات فى مفارقة عنيفة؛ وتتنائض 
مع ذاتها» م يسمها بالارتباك » وسرزها وجودا زاثها مستعبدا 
مسئليا. 
ويصبح الحديث حصارا للذات فى أمشال هذه 
الحالات» يستعبدها لحساب قوانين والأخره وشروطه القمعية» 
فيفئل عفويتها؛ وقدرتها على الانفتاح المعرفى. وسرز الرجه 
السلبى للحديث منطقة شائكة؛ شديدة الخطر: مزالقها كثيرة؛ 
وتديانها متنوعة؛ ونتائجها غير مأمولة؛ فى ظل ظررف قمعية 
تغترب بوجهه الآخر ال مرجب. 
وتتوقف عند نماذج ثلاثة للمحاور السلطوى القمعى 
فى الحديث؛ لثرى موقف التوحيدى منها فى مجالاله 
النصية. ونبدأ بالعامة لأنهم أكثر هذه النماذج وضرحا؛ من 
حيث نمط الاستجابة اللاعتلى الذى يتصفورن به؛ وهر 
الدمط الدى يكشف عنه رد التوحيدى على الوزير ابن 
سعدان حين نصحه بالتصدى للقص والكلام فى محافل 
العامة» فيقول: 
«إن التصدى للعامة خلوقة» وطلب الرقعة بينهم 
ضعة؛ والتشبه بهم لقيصة؛ وماتعرض لهم أحد 
إلا أعطاهم من نفسه وعلمه وعقله ولوثعه ونفاقه 
وربائه أكشر مما بأد من إجلالهم وقبولهم 
رعطائهم وبذلهم15. 
ولايشد موقف الترحيدى من العامة» فى هذا النص » 
عن الموقف السائد لدى النخبة المعرفية التى تعتبر العامة طغمة 
جاهلة لا عقول لها ولاسبيل إلى التواصل معها دون ابعذال 
الذات المعرفية. 
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ويرتبط مرقف هله النخبة (أرمن بمكن تسميئهم 
بطوائف اللعدئين40!) أصحاب الثقافة الفلسفية العقلية ومن 
ضمنهم الترحهدى) ؛ فى جائب منه؛ بإحساسها باتعدام اللغة 
المشتركة بينها وبين العامة الجهلاء؛ وفى جانب أخره بالنفور 
من الدور القمعى الذى مارسه العامة على كل من صدمهم 
بما يخالف ما انبنى عليه وعيهه”*؟". وقد تخول العامة إلى 
أداة للنمع فى عصر التوحبدى: خاصة بعد أن نولت 
الأجهزة الإبديولوجية للدولة صياغة وعبهم بما يتناسب 
ومصالحهاء بواسطة فقهاء السلطان الذين عملوا على تشوبه 
صورة النخب الثقافية الخالفة ورميهم بالزئدقة والكفر؛ وهى 
العهمة التى لم بنج منها أبو حيان؛ رغم كل مرارغانه ونقيته. 
أما الدموذج الثانى للمتحدث إليه السلطوى؛ عند أبى 
حيان» فهو رجل العقبدة. ولعل الليلة السابعة عشرة من 
(الإمتاع والمؤانسة) تقدم صياغة لافئة لهذا الدموذج؛ خخاصة 
فى انحاورة الثى دارث بين المقدسى (ممثل العقل) والحريرى 
(مثل النقل) . ويفدد الحريرى أفوال المقدسى بأسلوب نحشن 
بصل إلى حد الإساءة والسبء والانهام بالكفر؛ وغير ذلك 
من الوسائل التى لانستند إلى العقل. لكن المقدسى لايقدم 
تنازلا عن مرقفه الفكرى بأى حال ويكتفى بالقول: 
٠‏ الناس أعداء ماجهلمواء ولشر الحكمة فى غير 
أهلها يورث العداوة وبطرح الشحناء؛ ويقدح زئد 
الفعمة 130 
ومن اللافث فى هذه المحاورة صباغة التوحيدى الثى 
تذكرنا بصياغته المراوغة حاورة متى والسيرافى؛ غير أن 
الموضوع أكثر حساسية فى هذه لمحاورة؛ لأنه يمس العقيدة» 
ويفرض الثقية؛ وهى نقية نظهر فى وصف التوحيدى استجابة 
المقدسى إلى كلام الحريرى بقوله: البهر المقدسى بما 
سمع» ركاد يتفرى إهابه من الغيظ والعجز وقلة الحيلة:!!؟ , 
وهذا رصف يحاول تغطية الشعاطف مع المقسدسى ٠‏ ونسرة 
السخرية المضمئة فى وصف الحريرى الذى كر كر المدل؛ 
وعطف عطفة الوائق المظفر480 , 
ويشير الانتباه فى هذه الليلة (السابعة عشرة) موقف أبى 
سليمان السجستانى (أستاذ التوحيدى وخله الأثير) من قضية 
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الشريعة والفلسفة؛ وهو موقف متخاذل إذا ماقيس بموقف 
المقدسى١‏ ذلك لأن السجستانى يصر على الفصل بين 
الفلسفة والدين» ويهاجم موقف إغواث السفاء الذين ععاولوا 
أن بضموا الشريعة للفلسفة”!؛ وذلك فى كلام ينسم 
بالازدراء والنغضبء والاحتشاد والتعصبء فيما بلاحظ 
الوزير الذى يتعجب من هجرم أبى سليمان؛ وهو رجل يعرف 
بالمنطفى» وبقرأ كتب يونان وتفسير دقائق كعبهم بغاية 
البيان2**8. وبرد أبو حيان على هذا التعجب مدافعا عن أبى 
سلبمان؛ موضحا وجهة نظره ونافيا عله التناقض» ومؤكدا أن 
مارسة التفلسف لاتنفى الإيمان بالشريعة! لأنهما طريقان 
منفصلان مع الاحتفاظ بالصدارة للشريعة وحقائقها 17" , 
وبعيدا عن مايثيره الرد من أسئلة كثيرة حول حفيقة 
موقف التوحيدى من قضية الملاقة بين الفلسفة والشربعة 
- فذلك ليس موضوع بحثنا ‏ فإن الليلة السابعة عشرة؛ الثى 
ورد فبها حوار الوزير والشرحبدى حول أبى سابمان؛ ليلة 
إشكالية تثير الكفير من الأسئلة المعلقة عن دلالة استدعاء 
أنوال المقدسى مقابل أفوال أبى سليمان! حيث المفارقة 
واضحة بين النموذج الحدى الذى لايقبل المهادنة والسموذج 
المقابل الذى لايصل بالأمور إلى حد الصدام العنيف. أضف 
إلى ذلك مراوغة الإفصاح عن موقف أبى سليمان؛ وهل يعبر 
حا عن المهادلة: أم أن التوحيدى يراوغ بتصويره على هذا 


النحو مقابل المقدسى؟ 


على أبة حال؛ فإن هذه الليلة تقدم لنا نموذجا لافنا 
لنمط المحادثة مع محدث تنمعى على المسئوى المقبدى؛ 
ونطرح علينا صورة حية وافية للصراع القائم فى هذا العصر 
بين المنقفين «العقلانيين؛ المتطلعين إلى مجارزة أشكال 
الوعى السائد والمنقفين «الشفليديين؛ الذين يحرصون على 
تنبيت دعائم ماهر قالم؛ حرصا على استقرار أوضاعهم 
الاجشماعية ومصالحهم السياسية والاتعصادية. وند كان 
المنقفون التقليديوث يستخدمون العقيدة لقمع كل من نسول 
له نفسه الخروج على ماهو سائد. 

وننتقل إلى الدموذج الثالث الأخير فى مثلث المع 
الجهنمى؛ حبث المتحدث إليه الذى يمثل المع السيامى 
السلطوى (الوزير ابن سعدان» هو الدموذج الأكثر حضورا فى 
(الإمشاع والمؤانسة) . ولن نكرر ماسبى أن ذكرناه عن مناورات 


ات اغنتلفة إزاء هذا المحدث؛ ولكننا تتوقف عند نص يلور 
» العلاقة فى أشد حالاتها وضوحا وجلاء؛ وهو النص 
ى تفمتح به الليلة الأولى فى (الإمشاع والمزانسة) ؛ حيث 
لمى الوزير شروطه الخاصة الثى ينبغى على التوحيدى 
عاتها ثى محادلته إياه؛ لأن فى تمفيق هذه الشروط مقي 
اية المرججوة من اللحادثة (الإفادة والإمتاع) , 
إن الوزير بطلب من التوحيدى الاسترسال والتوسع دون 
فوع فى الاستطراد المشعث واغفل؛ كما يطالبه بإعمال 
نه ورأيه؛ وإفساح الجال لبديهئه وعنفويته؛ وإطلاقه العنان 
دواطره؛ وهو ساكن البال مطمكئن. ويضيف الوزير إلى 
روطه تذير الترحهدى من أن يجبن جبن الضعفاء؛ أر بتأطر 
طر الأغبياء؛ فيتردد فى جراب مايسأل عنه أو يتلعثم 
خشى قول الحقيقة؛ كما يدعوه إلى المبالغة فى الوصف 
شفمصيل. ونى الوقت نفسه الذى يطلق فيه الوزير المنان 
بوحيدى كى بنطلق متحفقا بأقصى طاقاته الخلاقة؛ يحذره 
8 إطلاق الحديث على عواهنه؛ وضرورة التيقن ما بقرل» 
نوشى المدق فى الإسنادء واللفصل فى الأحكام؛ وعدم 
١حتكام‏ للظدون والريب؛ والتروى والتريث حتى لايكون فى 
حديث أدنى شبهة أو شك!؟* , 
وبغض النظر عن البعد الفيمى لهذء الشروط الثى 
بناها الترحيدى معايير أساسية لبلاغة الحديث؛ كما سبق أن 
كرناء فإنها تضعدا إزاء حالة من حالات السطرة! سطوة 
لشررط الممددة لإمكانات تداعغى الحديث وشطحاته وتخلقه 
لعفرى الحر. وبالطيع: فإن مايسمها بهذا الطابع هو كونها 
صادرة من مركز سلطوى. ودليل ذلك أن الوزير يردف 
كلامه بتهديد يقول فيه: 
ووكن على بصيرة أثى سأستدل مما أسمعه منلك 
ني جرابك عما أسألك عنه على صدقك 
وخعلافه» وعلى لخريفك وقرافه)(؟*). 
وذلك فول يؤكد التوعد والتحذير من الاستهانة بلكاء 
صاحب السلطة؛ ويفرض احجاها محددا سلما للحديث. ولقد 
رعى التوحيدى مخاطر القمع التى يمارسها عليه محاوره 
السلطورى» فقال له 


«يؤذن لى فى كاف الخاطبة؛ وتاء المواجهة» حتى 

أنخلص من مزاحمة الكناية» ومضايقة التعريض» 

وأركب جدد القول من غير نقية ولاتخاش؛ ولا 

محاربة ولا انحياش) 10" , 

ولاأظن أن التوحيدى استطاع أن يحقق مابربد. ولكن 
ماقاله يثير الكثير من الأسفلة حول ما إذا كان الترحيدى أراد 
حنفا أن بشحتى حضوره الخلاق بإزالة حالة الحدذر من 
المحدث إليه السلطوى؟ رلاشك أن إزالة اخاطبة بضمير 
التعظيم علامة لغرية ترمز إلى إزاحة حاجزر المسلط الذى 
يفصل بين الترحيديى ومحدثه؛ ما يحقن للحديث درجة 
أعلى من التواصل الحى بين أطراقه. وهل حاول الترجهدى 
أن يرحى للمحدث السلطوى بإمكان الحوار المتكافئ بين 
المدقف والسلطة؛ بواسطة الحديث الذى يشحرر من صيغ 
التحفظ والتعظيم؛ وهل أراد بمطلبه أن يلعب المذقف دورا 
أكثر فعالية بوصفه ناصحا مرشداء وكاتم) للسر؛ وليس مجرد 
مسامر ونديم؟ وهل توجه التوجهدى بمطليه قعلا إلى الوزير 
أم أنه يدوجه به إلى من سيقرأً حديله بعد لدوينه؟ وهل أراد 
السخرية من الوزير والشهكم من معابيره التى تتناقض مع 
ممارساته وبمارساث من حوله من حاشية أدانها على لسان ابن 
برموبه؛ فيما بعد؟ 
إن النص متعدد الدلالاث ينبهدا إلى طبيعة الملائة 

المتوئرة بين المتحدث (المدقف) والمتحدث إلبه الذى يمثل 
السللة القامعة على المسترى السياسى - الاجتماعى؛ رفى 
علاقة تغدو حمياة الترحيدى نموذجا مثاليا لها؛ من حيث 
حدة العنافض الوجدانى والمعرفى إزاء السلطة؛ فالترحيدي 
احتقر السلطة وازدراها؛ ولكنه خحشى سطوتها وسعى إلى 
عطائهاء بل استجدى هباتها ومنحهاء وكان يحاول التمرد 
على السلطة بواسطة المعرفة رسطوتهاء ومراوظة الحديث. ولم 
يكن يسمح لنفسه؛ وهو بدون محاورائه مع الوزير» أن يواجه 
سلطلة أقل منه ذكاء ومراوغة وقوة؛ وإلما سلملة تدرك قيمته 
وإمكانائه وخطورة حديثه فى مجالسهاء تتحتفى بهذه 
القدرات ونعلن توقها إلى حديثه ومؤانسته”**), بل تستفز 
إمكاناته المعرفية بما يحفزه على المناورة وا مراوظة. 


10 


هالة أحمد فؤاد 


وإذا تركنا هذا النوع من «المتحدث إليه؛ إلى مقابله» 
وهو المنحدث إلبه النظير على المسشوى الثقافى: فإن المثال 
البارز على ذلك؛ فى نصرص الترحبدى؛ هر الدنموذج الذى 
يمثله مسكوبه فى (الهوامل والشوامل). وهو نموذج يصوره 
التوحيدى تصوير النظير الفتلف فى المتزع؛ إلى الدرجة الثى 
تجعل منه النفيض الذى يرفضه التوحيهدى؛ وبعلن بواسعلة 
الحديث تناقضه معه. وحين نستخدم صفة «النقيض؛ لوصف 
مسكوبه؛ فى كتاب النوحيدى وليس فى الواقع التاريخى» 
فإننا لانلقصد وضعه فى سلة واحيدة مع مفكرى التبار النقلى» 
وإنما نقصد الإشارة إلى التناقض فى إهاب مشترك يضم 
التوحهدى ومسكويه؛ رغم الخلاف الحاد بينهما. 

والتنافض هنا لايكمن فى نوعية الشفافة التى هى 
واحدة عند الطرفين؛ ولكن يكمن فى منهج استخدام المقل, 
بوصفه المعبار الأساسى لهذه الثقافة. إن مسكويه يظهر فى 
(الهوامل والشوامل) مفكراً بمئلك إجابات جاهزة نهائبة 
يقينية على كل الأسئلة؛ والعقل عنده أثن مغل لتحقيق 
البقبن المطلق إلى حد كبير. أما العقل عند الترحيدى؛ فهو 
أفن مفتوح بؤسس للسؤال الدائم الذى يعنى نسبية الحقيقة 
رتعدد وجوهها؛ ويجمل اليقين أففا مفتوحا للتجدد المعرفى. 
والخلاف بين الدموذجين خلاف بين الشخصية الجامدة 
الشابئة والشخصبة المدوثرة الفلقة الثى لا نركن إلى سكون 
اليفين. 

هذا الخلاف هو مايتحول بأفق الحديث فى (الهوامل) 
إلى أفق يدمرد فيه التوحهدى على مسكوبه الذى يستفزه 
باستقراره واسئسلامه إلى راحة البفين التى لم يذئها 
التوحيدى فى حيانه. وينتج هذا الاستفزاز ‏ المتعمد فى أحيان 
. كشيرة- ححالة من العدف لدى التوحيدى الذى يتهكم 
بمحدثه ويسخر منه بأشكال تتراوح مابين المراوظة والمباشرة؛ 
وذلك مابتنبه إليه مسكويه؛ ويعاقب عليه التوحيدى بطريقته 
الهادئة0 0 , 

ولايكتفى الترحيدى بالتهكم بمسكويه؛ وإنما يضيف 
إلى ذلك محاولة القهام بدور الأسئئاذ الذى يكشف جهل 
ثلمهذه؛ ويعربه أمام ذائه قبل كل شى؛ محارلا زعزعة يقينه 
بتمساؤلانه الكشيرة حول الآراء والأفكار والممشقدات: بل 
العادات والممارسات المستقرة الشائعة. ولكن هيهات: 


٠ 


نمسكويه يؤمن فى أعماقه بأنه على صراب ويقين 
التوحيدى يشضبط فى جهله وشكه. وفى المقابل؛ ب 
التوحيدى بالاستعلاء على مسكويه؛ الأمر الذى يظهم 
حديده عنه فى (الإمئاع)”"*) من لاحية؛ ويدذف 
(الهوامل والشوامل) ؛ من ناحية أخخرى؛ إلى أن يسأله ال 
الذى يتضمن إجابثة داخله ليرحى بجهل المسؤول: ‏ 
الذى لايسمع السؤال بل يسعى إلى الإجمابة التى نك 
طبيعته المقلية الشابئة. 
وإذا كان أفق الحديث مع هذا الدموذج بعد ا 
لمناورات الذاث؛ وبمارسة ألاعيبها التى لاحصر لها إزاء الآ 
فإن أفن الحديث مع نموذج المتحدث إليه الند المكافع لل 
يغدو أفقا للتواصل والثراء المعرفى والوجدانى الذى لاححد 
والانتقال هنا انتقال من محادثة الشمع وانعدام التكافق المء 
إلى محادثة الأنداد والأصدقاء الأكفاء. ويظهر تموذج الل 
المدفاعل المثالى الذى تصبح المحادئة معه ثلفيحا للعقم 
وترويحا للقلوب: ونسريحا للهم؛ وتنقيحا للأدب2040, وذ 
مابشير إلبه التوحيدى؛ حين بنقل عن أبى سليمان فق 
لأصدقائه الذين يحاوروله؛ 
دبكم أقفئبست» وبحجركم قفدحث؛ وإلى ف 
اركم عشوث, وإذا صفى ضمبير الصد 
للصديق؛ أضاء الحق بينهماء واشثمل الخ 
علبهما'» وصار كل واحد منهما ردءا لصاح 
وعونا على قصده؛ وسببا ويا فى نيل إرا 
ودرك بيئه؛ ولاعجب من هذاء فالدفر 
تتفادح» والعقول تتلاقح؛ والألسنة تتفاغ:(04) 
ولعلنا نلاحظ ثراء النص الذى يسرز إمكاناث المحاد 
الخلاقة وطاقانها الدافقة؛ فالمحادثة الموجبة حقا تثم بين الأند 
معرفها ووجدانها وفيمهاء ببن ذواث حرة وأصيلة؛ فى جر م 
الألفة والحمهمية والالثناس الذى لاينفى الاخختلاف. وئلا 
محادثة المحاورة التى تتولد فيها المعرفة المتجددة؛ وينبلق ثور 
مشرقا فى ضمائر الخلان الصافية صغاء المرايا الجا 
الصقيلة. وتدوهج المعرفة فى هذه اللحظة نارا تتطلع إليه 
النفوس التى تتقادوح ونتصادم وتنافس وتتذاكر» والمقول التو 
تتلافح فتتجاوز ونرئقى؛ ولستشرف أفاق الحقيفة؛ وئطاة 


سدس ستولا حديث الوص 


الألسنة العنان لفيضهاء وثمارس الكلام بكرا نقياء حرا لفظا 
ومعنى ؛ صادقاء ينتمى إلى معايير العقل ومبادثه. 

هذا العوع من الحديث يؤكد حضرر الذات والآخر 
حضررا حرا خبلاناء دون قمع. إنه حضور حر تمق فيه 
الذاث حريتها فى حرية الآخر وتميزه؛ حين يسعى كلاهما 
إلى الاثتلاف فى عمق الاخلاف. 


كانت النفس هى الهناجس المؤرق للتوحيدى؛ من 
حبث اكتشاف حقيقتها وتحقيق سعادنها فى العالم؛ وكان 
التوحيدى يعبر عن الهاجس الذى لم يفارقه بعجارات 
الاستفهام التى تقول: 
دما ملشمس النفس فى هذا المالم؟ وهل لها 
ملقمس وبقغية؟ وإن وسمت بهذه المعالى» 
حرجت عن أن تكون علية الدرجة؛ نخطيرة القدر 
لأن هذا عنوان الحاجة؛ وبدء العجز... وأوسع من 
هذا الفضاءء حديث الإنسان؛ فإن الإنسان قد 
أشكل عليه الإنسان)("3, 
قد يخدعنا هذا القول؛ للوهلة الأولى؛ فنشصوره سؤالا 
عن النفس الشقية النى تغثرب عن ذائها وعالمها؛ محارلة 
تأسيس وجودها ارج نطاف العالم وقوانينه ومجمل علاقاته. 
ولكن التوحيدى كان يحاول بسؤاله؛ فى المرحلة الفكرية التى 
صاغه فيهاء أن بإسس للذات بمعناها الفلسفى العقلى ؛ ليس 
بوصفها ذان) ميتافيزيقية؛ وإنما بوصفها ذادًا عاقلة نمارس 
وجودها داخل العالم بقوانينه وعلانائه؛ متحققة بالجوهر 
العقلى الشريف للنفس الناطقة التى هى موطن التكليف» 
مجاوزة الوجود الحسى البهيمى والوجود الاجشماعى الفج فى 
الرقث نفسه. إنها ذا متفردة لؤسس وعيها ونمط قيمها 
وفق قوانين العقل التى لفق لها إمكانات حضورها الفعال 
داخيل العالم بوصفها ذا مبدعة. 
وكان تأسيس هذه الذاث جانب) من تأسيس نرعة إنسانية 
ذات طابع فلسفى عقلى: حاول التوحيدى أن يحقق بها 
الحضرر الأمثل للذات الإنسانية؛ على لحو يتناسب وشرفها 


المعرفى فى هذا العالم. ودليل ذلك إثارته موضوع النفس 
ضمن إطار عام ينصل بحديث الإنسان؛ من حيث هو موطن 
الإشكال والكائن احير الملئئ بالتنافضات؛ المتردد بين الراقع 
والمثال العقلى. والذات الثى يشير إليها الترحيدى؛ فى هذا 
السياق: ذاث تؤكد هذا الإنسان المتحير فى ححقيقته وثنافضاته 
وعلافاته المعقدة بكل ما حوله. 

وقد تطلب تأسيس الدرعة الإنسالية إعادة اكتشاف 
الإنسان؛ وهو الأمر الذى لا يتحقق إلا فى لحظة البينئة بين 
الذاث ونفسهاء؛ بوصفها لحظة إيجابية لعبادل الحديث الذي 
يعيد تأمل معتقدات الذات وممارساتها وعلاقاتها. هذه اللحظة 
لا ينفصل فيها فعل الحديث فى ازدراجه؛ ما بين حديث 
النفس مع ذاتهاء وحديفها مع الآخخر؛ فكلا الحديئين ممارسة 
معرفية متحدة: تنهض بها الذاث لإعادة اكتشاف نفسهاء 
وإعادة بناء اتصالها بالآخخر. ولا تتأسس هله الممارسة فى إطار 
من الميشافيزيقا الخالصة وإنما فى إطار العقل الفلسفى على 
وجه الخصرعر !291 , 

وكان الترحيدى فى المرحلة الفكرية السابقة على 
كثابة (الإشارات) لايزال يؤمن بإمكانات العقل بوصفه أفقنًا 
منفتسمًا؛ يمكن إعادة النظر فى كلل شئئ من علاله أملا فى 
زعزعة الدسق الجامد للقيم والأفكار الثابئة المنغلقة على ما 
يشبه اليقين217, وكان الإلحاح على العقل يعنى؛ فى هذه 
المرحلة القدرة على تقديم إجابات مفتوحة تتناسب وطبيعة 
العالم الحى المتغير إجاباث تولد أسفلة جديدة تفضى إلى 
يفاع الفدس: حيث يبلغ العمل أرقى مدارجه المعرفية. 
والبداية هى حديث الذاث ونفسهاء أو حديثها والآخر الكامن 
فيها على نحو يفضى إلى وعى متجدد متتوع؛ يمور بالشمرد 
والسؤال أملا فى تأكيد يقبن عقلى مفتوح؛ وسعيًا وراء 
مخصيل السعادة المنشودة فى الدنها والأخرة!؟" , 

ويعبر التوحيدى عن محادلة النفس» فى هذه المرحلة» 
بوصفها جلاء للنفس وصقلا لإمكاناتها المعرفية والوجدانية » 
وتيا لمزيد من الوعى؛ بشكل متجدد يصون النفس من 
الفساد والصدأء ويدفعها إلى المضى قدمًا فى طريق السعادة 
بما يحقن جدواها فى العالم. ولكن هذه الممإدلة تنظلب إلى 
نفيض الهدف منها فى مرحلة (الإشاراث الإلهية)ا حيث 


يذل 


هالة أحمد فؤاد 


يتحول حديث النفس إلى ممارسة وجدانية ذاث طابع صراعى 
عنيف؛ يدعم غربة النفس عن ذاتها وعن الآخبر والعالم» 
داخعل رعي منغلق على نفسه؛ مستغرق فى عزلته: يرئد إلى 
داخله ليهرب من الآخر والعالم: ويحيلهما إلى محض أداة 
يمارس بها انقسامه ونشظيه. 

ولا تكتفى الذات بنفى الحضور الفعلى للآخر والعالم 
فى هذا الحال؛ وإئما تنفى حضورها فى العالم؛ وتغئرب 
بكيائها الدثيرى من أجل تأسيس كيانها الميتافيزيقى شخارج 
العالم وداخيل نفسها. والتئيجة هى الوقوع فى أسر الوعى 
الشفى؛ وعى العسمزق والتشظى والالقسام والتنافض 
والنضارب! الأمر الذى يتجلى فى حديث مغاير للذاث مع 
نفسهاء تمارسه فى عم إينوئة مختلفة تحوم حول البأس 
لتفع فبه, 

وحبن نفسقد الذاث إيمانها بالممل فى مرحلة 
(الإشاراث الإلهية» ؛ ونهجره إلى ما لتخمسبه حماة لهاء ونستريب 
فى الآخر والعالم؛ تفقد لقتها بأداة الانصال بهما؛ أى اللغة 
فى معايرها المقلية الثى ممق الوضوح والصدق الإشارى. 
ونفسح الذاث الال للغة أحرى» تغاير لغة العقل وننافضها. 
وتسرز لغة الباطن والأسرار الغامضة فى نشظيها الدلالى 
ولغراتها المربكة وصرامتها امحيرة؛ مؤكدة قرارة العزلة التى لا 
ثعرف التفاعل مع الآخر والكون. 

اذا حدث ذلك فى كداباث التوحيدى؟ وكيف 
حدث؟ وكيف انتقل حضور «الحديث؛ من أفق الوعى 
النقدى إلى عزلة الوعى الشقى؟ وهل كانث هناك بداياث 
توحى بهسذا النحول فى نصوص ما قبل (الإشارات) ؟ 
الإجاباث متعددة. وأوضحها أن تقلب التوحيدى فى سئوات 
عصره أفضى به إلى البأس؛ وأن هذا التقلب الطويل القاسى 
نرك علامانه التى تعد إرهاصا لما كان لابد أن ينتهى إليه 
الترحيدى فى علاقته بنفسه وبالعالم من حوله. وقد استقر 
أغلب الباحثين على أن نص (الإشارات) نص متأخر. وذكر 
التوحيدى نفسه, فى [حدى إشاراته؛ أنه نطق بها فى السبعين 
من عمره؛ بعد أن نال منه الفشل وافترسه البأس. 


٠6 


ولسنا فى حاجة إلى الحديث عن حياة التوحيدى؛ أو 
علاقته المعقدة بوافمه الاجتماعى والسياسى والثقافي؛ وتنقله 
الألبل بين الوزراء؛ فعلك أمور بحفها كشيرون غيرناء رلا 
داعى لتكرارها. يكفى تأكيد أثر العلاقة الممقدة للتوحيديى 
بعصره؛ فى تمولانها التى أنضت إلى وله من الإيمان 
بحديث الوععى البندى إلى الاستغراق فى حديث الوعى 
الشقى. 

لقد فشل التوحبدى فى فين حلمه بالذاث الخلاقة» 
المؤثرة» العاقلة؛ المسواصلة مع الأخمر فى ظل الإحباطات 
المشوالية التى الىه خاصة فى علاقته بالسلطة؛ ولكن هذا 
الفشل لم يكن نتاج مصارعة الظروف الخارجية فى ذائها 
فحسبء وإنما كان إلى جالب ذلك لتاج أزمة خخاصة عجز 
معها الرعى عن التحقق بشمام تمرده حتى على المسشورى 
الفردى رغم ممققه بالقيمة المعرفية. لقد أسهم التوحيدى فى 
إجهاض حلمه المعرفى الاجتماعى نتيجة عجزه عن ائخاذ 
موقف عملى حاسم فى الواقع ومن الواقع» فانتهى إلى حال 
لم بستطع معها احشمال ‏ أر حئى قبول ‏ النشائج المترتبة 
على إجهاض الحلم. 

والتوحيدى فى ذلك نموذج للمثقف الذى لم يقبل 
وائعه؛ ولم يعرف كيف يثواءم مع هذا الواقع ويتحايل على 
قواعده؛ ولم يستطع أيضا أن بنفصل عن هذا الواقع أو يعثزله 
أو يععالى علبه؛ فظل مرارحما بين الإقبال والإدباره بين مدح 
الآخرين وذمهم؛ بين حب العالم وكرهه؛ لا يملك أداة 
لتغيبر الواقع أو تشويره؛ فالئهى به الأمر إلى التخلى عن ما بدأ 
به؛ والغوص فى قرارة النوحد التى صاغ حديثها الخاص فى 
(الإشارات الإلهية) , 

وطبيعى أن تكون لنهاية التحول مقدمات معلنة؛ 
وعلامات نصية لافئة؛» فى كثابات ما قبل (الإشارات) » 
ومشالها نساولائه المؤرقة عن ظاهرة الاتتحار فى أكثر من 
موضع؛ وإثارنه موضوعات تبين عن توثره بين مبدأى الرغبة 
والواقع » كحديثه عن المال الذى هو من قبيل القوة الشهوائية 
والعلم الذى هو من قبيل القوة الماقلة؛ وحديثه عن غربة 
العالم فى زمان يورث الشرف بالميلاد؛ وتتحكم ححظرظه فى 
مصائر العباد. ويضاف إلى ذلك توقفه على مسائل تتصل 


اما ممولات حديث الرعى 


بحرمان الفاضل وإدراك النافص؛ وغياب الصدائة الحقة 
والإخعلاص والألفة؛ ونناقض الظاهر والباطن... إلع!84 , 
وقد نراكمت هذه المقدماث؛ فى تمولات الكتابة 
ونقلباث العمره وأفضت إلى النتيججة التى ثمئلت فى ضباع 
اليقين؛ وانلاب الشك إلى سجن للنفس؛ وتْوّل الحديث 
إلى نفة حائرة أو إشارة قلفة. ولذلك يشول التوحهدى فى 
(الإشارات) ؛ 
«الحديث ذو شجون والقلب طائح بسسوء 
الظئون: بما لعله يكون أو لا يكون: فكر يخالطه 
جهل وجنون؛ ويضارقه علم ويقين ...... وأنا 
يفينى رارنيابى؛ فلى يقين؛ ولكن فى درك 
الشفاء؛ ثمن يكرن يقينه هكذا؛ فكيف يكرن 
خببره عن الارئياب... فليس لشئ ما ئراه عينك 
منهاج ؛ ولا لذى لب به سرور وابتهاج)!275. 
ولستطيع ملاحظة الدلالة المتحولة لكلمة «الحديث؟ 
التى أصبحت مرئبطة بالقلب الطافح بسوه الظنون؛ والفكر 
المسقلب ببن الجهل والجدون؛ والمقل الذى الصسرف عن 
البفين إلى الارئياب؛ حيث شقاء الإنسان الذى لا يدرك من 
معنى ما حوله سوى عجزه عن الإدراك, 


كك 


إن نص (الإشاراث الإلهية) هو النص الوحيد الذى لا 
يروى فيه التوحهدى عن أحد» أو يسجل أحاديث دارت فى 
مجالس معرفة أو مسامرة. إنه حا.يث واحد؛ طويل ؛ متقطع » 
متضارب: بين الذاث ونفسهاء صيغ بشكل مراوغ؛ غير 
معلن أو مباشره تناجى فيه الذاث نفسهاء وتادئهاء من حيث 
هى أخر منفصل» ذلك أن الذات نعى نفسها خلال رعيها 
بالآخمر الذى يغدو أشبه بالصورة المرأوية العاكسة الكاشفة 
لكل أوجه الذاث المثباينة؛ ومظاهر انقسامها وازدواجيتها؛ بل 
حلمها المستحيل. وينقسم هذا الآخر إلى فسمين أساسهين؛ 
الآخر المطلق الذى تعى الذاث صورتها الحلم فى مرآته عبر 
58 المعرفة به. أما الآخر النسبى الدئيرى؛ فهو هذا الآخر 
المشخيل الذى أنتجته الذات وشكلئه وفق نصوراتها الذانية؛ 
واستدعته من خبراتها الحياتية والوجدائية فى تعدد علاقاتها 


وتترعها. وجائب من هذا «الآخره تمثيل مراوغ للآخرين 
الذين مارسوا على الذاث ما اضطرها إلى النفاق والرهاء؛ 
وأنضى بها إلى الإحساس بالدمزق والتشظىء بل الذنئب 
والخطيفة؛ لأنها قدمث ما قدمت من ننازلات ليل مكاسب 
لم تمصل عليها. وجائب ثان من هذا «الآخر؛ تمفيل مواز 
للحضرر الأليف المؤنس للتلميذ والند والأسئاذ (الشيخ)؛ 
بكل ما يعنيه هذا الحضور من معان مناقضة تمامًا لمعائى 
التمثيل الأول. 
ويتنوع ححضور الآخر المتخيل ببن مسئويات للالة من 
أساليب النداء. ويتكشف المستسوى الأول حين يقسول 
التوحهيدى المتحدث: (ياسهدى» أر (أيها الشيخ؛ فيمنى متحدئً 
إلبه أعلى. أما حين يقول: (أبها الجليس المؤنس والصاحب 
المساعده ؛ فإنه يشير إلى المتحدث إليه الند. 
أما حين يقول: ٠ياهذا؛‏ أ (أبها الإنسان؛؛ فإله يعنى 
متحدث إليه أدنى» هو الإنسان الدليوى أو المريد الذى لم 
بفارق مرحلة الطلب. هذا التترع دال على أحوال وجرده 
المتمدد فى لارعى المتحدث» وانقسامه بين هذا التعدد. وعندما 
يقول التوحهدى؛ 
دياهذا... هذه مشاكسة بينك وبين نفسكء لا 
بينك وبين غيرك؛ فالتبه لهاء واعمل فى تنفيح 
شوكهاء وفى استقامة ما شرد عنهاء وفى نفى ما 
ركد عليها مفسد) لهاء فإنك بهذه العناية منك 
بك» ولك فيك» تبلغ غاية... ك0كك 
فإن قوله يدل على الفضاء الداخعلى لحديث الذاث المنقسمة 
على نفسها فى محارلتها بلوغ الغاية منها إليها. ولكنها لا 
تبلغ هذه الغاية» فالحلم محال, والشك يريض فى كل سبيل» 
وتتنوع أساليب ممارسة الذات وأشكال حديئها مع 
نفسها من خلال تنوع صور الذاث فى مرايا الآخر بتجلياته 
الخنتلفة. وأولى هذه الممارسات ما تحارله الذات التوحيدية سس 
بمارسة فمل الحديث فى توجههه إلى الله عبر أدعيتها له في 
(الإشارات الإلهية). ولم تكن الذاث التوحيدية المتحدلة 
نسعى؛ فى حقيقة الأمرء إلى حال من أحوال الكشف الذى 


١م‎ 
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يتجلى فيه المطلق للنسبى » وإئما كانث تسعى إلى اكتشاف 
ذائها ‏ الحلم؛ أر صورنها فى مرة الحن. ويشحقق وعى 
الذاث المنحدثة: فى هذا المستوى؛ بواسطة وعيها بالذاث 
الإلهية أو بأصل الذاث الحلم. إن الذات المتحدثة تؤكد دومًا 
عجرها عن إدراك الكنه الإلهى وحيرتها إزاءه؛ بل تقول إننا 
على الحقيقة ما عرفنا إلا أنفسناء وما ميرنا إلا فينا 997 , 
هذا السلب لإمكانات المعرفة بالمطلق؛ وحصرها فى حدود 
الذان . الحلم؛ يفتئسنا على لالهائية هذه الذاث وعمق 
أغوارها. هذه اللانهائسة؛ بدورهاء جعل من رحلة الذات 
المتحدثة للبحث عن ذاتها رحلة سرابية» فتغدو الذات - الحلم 
حقيقة مراوغة كالسراب؛ لا تستطيع الذاث الفعلية الإمساك 
بها فى تمريتها المعرفية» أر امعلاكها بشكل نهائى وبقينى. 
ولكن استحالة محقق الإمساك بالحلم والنطابق معه يورث 
الذات الوعى الشقى؛ والإحساس بالانفصام والعمزق بين 
ذالين: الذاث الدئيا التى نظل منجدبة إلى العالم؛ والذاث - 
الحلم الممارقة. هذه الوضعية المعرفية المجهضة للذات هى ما 
يشكل سمث الحديث مع الله فى مجاليه المتعددة المتناقضة. 
ولمجلى الأول هو مجلى الحلم؛ أما امجلى الثائى فهو مجلى 
تسلطى. ولذلك يسم الحديث بالتأرجح بين إعلان التمرد 
والخوف والشوجس من المكر الإلهى فى ججائب؛ والشعور 
بالأمان والطمأنينة فى حضرة الرحمة الإلهية فى جانب ثان؛ 
أر التأرجح ما بين الائتناس بالحلم الجميل والوحشة من 
استحالة محققه ودوام مراوغته؛ بعبارة أخخرى 780 , 

والممارسة الثانية للحديث هى الممارسة التى تترك فيها 
الذاث ‏ التوحيدبة المتحدثة حدرلها مع الآخر المطلق مجلى 
الذات ‏ الحلم لتشفل إلى الحديث مع الذوات المسوفية 
بوصفها المرايا التى نتكشف عبرها صورة النفس القديمة 
الدفية التى فقدئها الذاث التوحيدية عبر رحلة النيه فى عالم 
الرحشة والأطماع الدنيوية. وتتأرجح هذه الصورة المثالية بين 
حالة الشيخ القطب (الأعلى) ؛ وحالة الخل المعرفى والجماعة 
الصوفية الأولى (البد). 

أما فى الحالة الأولى» فإن الذات تحادث ذاتها المثالية 
الأر فى من موقع المريد الذى يحادث شيخه المثمنى الآخر 
المتخيل الذى تتكشف عبره صورة الذات المثالية. وبتسم هذا 


ال 


الحديث بالشوق اللاهب والحنين الجارف إلى الملجأ والملا: 
الأخير الذى نستدعيه الذاث من زمانها الأول (زمان النقاء 
الصوفى) . وتمارس الذاث المريدة» فى حديثها إلى شيخها؛ 
كل الأساليب الممكدة للاسشعطاف واستجداء القرب 
والعواصل والتعاضد. ونناجى الذاث المتحدثة سامعها وثبئه 
هواها ووجمدها؛ وئعلن شدة ضعفها رهوانها واحتباجها إليه؛ 
مستفيفة به من هجير دلياها المرحشة ووحدئها القاسية 
ومشاعرها المقيئة بالذنب والخطيثة, وتمارس قمة عضوعها 
الرهيئة المستلبة معرفيا ووجدانياء حيث المربد بين يدى شيخه 
كالميثت بين بدى ل60/, 

وتشق الذات المتحدثة طريقها نحو آخرها الأرقى عبر 
آفاق لغة الإشاراث برموزها ولطائفها العديدة والخفية؛ محاولة 
التحقى بإمكانات تفتح هذه اللغة وثرائها المعرفى والوجدانى 
فى ظل الحضرر الملهم والمتفرد للآخر الأرقي. ولكن هيهات» 
الملاذ المتمنى ناء بعيد؛ نقف درن التواصل معه عرائق 
الزمان والمكان؛ وكثافة الخطأ الذى لا سبيل إلى التطهر منه 
أو تججاوزه؛ والحضور العنيد للذاث الدنيا التى نظل ترفض 
الانصياع لذانها العلياء لشيخها المشمنى؛ ونكرس حدة الثنائية 
والشقاق؛ ونسم توجه الذاث المريدة إلى طريئ الحق بالتنافض 
والزيف وعدم الإخملاص 3*0 , 

وحين نعى الذاث استحالة تحقق حلم التواصل تتحول 
إلى حديث اللوم والتأنيب والعئاب» كأنها تحاول أن نزيل عن 
كاهلها عبء أزمتها وفشلهاء وتتممله لشيخها (لذاتها المثالية) 
الذى جافاها وخذلها؛ ولم يحمها من التردى؛ ولم يمد إلبها 
بد المساعدة كى ينقذها من عثرئها!١”'.‏ رنؤسس الذات 
المتحدثة؛ عبر حدبث اللوم والمئاب الذى يصل إلى حند 
الإدائة الضمنية للآخر المتمنى؛ عائقًا جديدا يحول درن 
التواصل ؛ مما يدعم انفصام الذاث ويمزق وحدنها. 

ومن المثير للانئباه فى حديث الذاثت المريدة مع شيخها 
المدمنى (صورة الذاث المثالية) أله يلئبس أحيانًا فى وعيها 
بصورة الله (صورة الذاث الحلم) ؛ ويلعفت التوحيدى إلى 
ذلك فيطلب المؤاخذة من الله؛ ويستجدى عفوه؛ شارحنًا 
موقفه؛ بقوله: 


اس سح سسسسس تلات حديش الوص 


«اللهم؛ لا تواخانى بإفبالى على خلقك؛ 
وبمسفلتى إياهم على ما هر عتييد عندك؛ 
وبتراضعى لهم فيما أجده حاصلا قبلك؛ فإئما 
ذلك فزع منى إلى كل من ادماك؛ وتملى 
بحبك؛ وانتمى إلى خخدمتك؛ وبفضل حبى لك 
أحب كل محب لكء ولفرط وجدى بك أجد 
بكل واجد لل 

وما أحب التوحيدى على الحقيقة إلا ذاته؛ الحلم 
الإلهى عبر صرورة ذائه المدال (الشيخ المسمنى). والذاناث 
رجهان لعملة واحدة فى حقيقة الأمرء هى الذاث التوحيدية 
' العليا. لقد حارل المتحدث (الترحيدى) ابععاث الررح فى 
حلمه القديم الذى كاد يتحثن له فى بداية حيائه؛ حين 
حاول يوسا سلوك الطريق وذهب إلى أحد الشيوخ الكبار 
يستعين به على هدفه؛ فنهره وأبعده, تفأجبض الحلم وناه 
التوحهدى فى مسارب الحياة المظلمة يحمل فى لارعيه هذا 
الحلم البعهد؛ وهذا اللوم المضمر للشيخ الذى لقيه بعدها 
بسنوات فساله لماذا عامله هكذا؟ فقال له الشيخ: كنث 
أنفرك منى لأعزبك بى2"70. وها هو التوحيدى يعيد إنناج 
خبرله المؤلة؛ وحلمه القديم المجمهض؛ عبر حديله لشيخه 
المدمنى؛ مجلى ذاته المثالية التى يلوذ بها محثميا من نفسه 
الدئيا مستعيئا بها على صراعه معهاء مخفقا للمرة الثانية فى 
فين حلم المريد الذى يسعى إلى التحقق بمعارف الطريق» 
ومفارقة دنيا الأطماع والشهوات من أجل استعادة سلامة 
الذاث ورححدتها. ولعلنا نلاحظ أن الازدواجبة التى حكمث 
علائة التوحيدى بالله (مجلى الذاث الحلم) ؛ وححديقه إليه 
المأرجح بين الاثنناى والوحشة؛ هى نامسها الثى شكلث 
علانته بالشيخ المدمنى وحديه إلبه بوصفه مجلى للذات 

المثالية من جائب؛ وللسلطة القمعية من جانب أخر. 
أما الحالة الثانية؛ فإن الذات تحادث ندها المعرفى أو 
جماعتها الصوفية الأولى التى تستدعيها من أعماق زمانها 
الصرنى القديم. ويغلب على ححديث الذات فى هذه الحالة 
الاثتناس والألفة والمودة؛ ولا تلوح الوحشة بين لنايا حديفهاء 
لأنها تمارس علاقة ندية يغيب عنها البعد السلطوى بكل 
مجلياته القمعية معرفيًا ووجوديا. بن الذاث تتحدث إلى آخرها 


الدد الذى تقارب وإياء معرفيًا ووجدانيا» الأخخر الذى يسئدعى 
صورة الذاث النفية فى ممارستها تمققها المعرثى والوجدالى 
فى مجالس خلان الطريق وأصفيائه؛ حين تشهادى وإباهم 
الحديث؛ حديث اللطائف والإشاراث التى مافى عنها 
اللفظ؛ وتنادى دونها الوهم والمقل!؟"". ونستعيد الذاث 
ذكريات ذلك التجربة الثربة عبر أفق الحديث استعادة تتعاضد 
بها على قسوة أيامها الحاضرة؛ ووحدئها وغربتها الموحشة؛ 
متحسرة بمرارة على فقدان تلك الأيام الخوالى الجميلة؛ 
وهؤلاء الصحاب الأونياء؛ متألمة على فقدان نقالها القديم 
الذى لا تكف عن إعلان شوتها وحنينها إلى استعاده. 
رتستطيع الذات داخل أفق الحديث مع أخمرها الند أن تبوح 
بأسرارها وخفاياها؛ ونصرح بهمومها وألامهاء ونشكر 
هواجسها المؤرقة: فتجد من يسمعها ويتعاطف معها ويرخم 
بؤسها. إن الذاث المتحدئة؛ هنا؛ تماول التواصل مع ذائها 
الثقية عبر الآخر الند دون ممارسة أى شكل من أشكال القمع 
أو التسلط؛ بل على العكس لماو الدواصل من خلال أفن 
الحديث التبادلى الحميم. لكن رغبة الذات التوحيدية في 
تمقيق هذا العواصل نظل رغبة غير متحققة لأنها مؤسسة فى 
أفن الحلم المستحيل؛ حلم استعادة الزمان القديم. وما فقد لا 
يستعاد. ونظل هذه الرغبة الممهضة أنانًا دائمًا للشوق الذى 
يستعر داخل الذاث التوحيدية دون تمقن؛ مما يورئها الشفاء 
والإحساس الدائم بالغربة الحادة التى حناصرئها حنى ترركت 
العالم ؛ موحشة؛ منفصمة عن ذاتها التى لم تتواءم معها أو 
لتحد بها. 

وتنعقل الذاث من حديث الأعلى والند إلى حديث 
الأدنى الذى يجمع ما بين المريد المبتدئا والإنسان الدنيوى. 
والحقيقة أنهما وجهان لعملة واحدة هى الذات التوحهدية 
الدنياء ولذلك فإن أساليب الحديث وأشكاله التى تمارسها 
الذاث؛ فى هذا المستويء تتداخل فى أحهان كثيرة. 

أما عن حديث الذاث مع المريد المبتدئ الذى هر مجلى 
لعسورة النفس الدئيا؛ من حيث فى إمكات معرفى فابل 
للترقى والعجاوز» فإن الذات المتحدئة تمارس دورها هذه المرة 
بوصفها شيخا لهذا المربد. وتتترع أساليب ححديثها إلى 
مربدهاء كما تدوع أشكاله وتعفاوث بين الشدة والعنف؛ بل 
اللوم والعفريع ؛ رسن النصح والإرشاد والدعوة إلى الجاهدة؛ , 


ا 


لم000 


والصبر على الطريق » والحذر من مزالقه. وقد لستخدم الذات 
المتحدله لخة الإشارة أحيانا كوسيلة لاستفزاز مريدها معرفيا 
ووجدانياء حيث إنها لالقدم له معرفة جاهزة أو واضحة؛ بل 
تقدم لغزا معرفها هر صياغة لخلاصة ممربئها المعرفية التى 
يستحيل نقلها إلى السامع (المريد المبتدئ) لثفاوت الدرجة 
المعرفية. ويخلق ذلك انفصالا واضحا بين الذات المتحدلة 
ومريدها لاسبيل إلى تماوزه إلا بسعى امريد بكل طاقاته إلى 
التحقق بتجربته المعرفية الخاصة:, المنعزلة عن الذات المتحدثة 
النى بنحصر فضلها فى النصحع والإرشاد» وفى استهزاز طافات 
امريد عبر لغة الرمز والإشارة (©/ 

وليس المريد المبعدئ مثلقيا سلبيا لتجربة الذات المتحدّثة 
فى هذا السياق. إنه إمكان إيجابى يسعى إلى التحقق بالمعرفة 
من أجل الارتقاء إلى الذاث المتحدئة والاتماد بها. هذا المريد 
لعبير عن النفس الى تلسعى نحو ذاتهاء وتماول الانضراء 
حت لوائها المعرفى. ومن اللافت للانتباه فى هذه العلافة أن 
امريد المبتدئ (النفس من حبث هى إمكان معرفى) قد 
بندخعل أحيانا بشكل إيجابى لمعاونة شييخه فى لحظة الشطح 
المعرفى, حتى إن الذاث المتحدئة فى لحظة وجدها تقول له؛ 
ديا هذا ؛ أين نحن؟ حدلنا عنا فد طحنا مناه'2"7. وذلك 
قول الذاث (الشيخ) الثى تستنجد بنفسها الإمكان (المريد 
المبعدئ) كى تنقذها ونتمميها من سطرة الفجاة الإلهية 
المباغتة؛ عبر لحظة الحديث كأنها لحظة ثفيق خلالها الذاث 
ونستعيد هدوءها وتوازئها. 

أما حين تفرغ الذات من حديثها مع المريد المبتدئ؛ فلا 
يمتى لها سوى حديثها مع نفسها الدنيا؛ أى مع أخحرها 
الدئيوى المطلق. وهو الآخر الذى يبدر قمعياء كأنه صورة 
الذاث المادية الاجتماعية؛ السلطة المضادة؛ عدو الذاث الأول. 
ويكسم حديث الذات مع نفسهاء في هذا المسئوي؛ بالعنف 
واللوم والتقريع والتهديد؛ فى محاولة للتدمير النهائي وامهو 
الكامل لحساب الذاث المثالية الأرفى معرفها. 

وتبدو الذاث المتحدثة فى حديثها هذا كأنها نعيد إنتاج 
الفهر على هذه الصورة الدنيا لذاتهاء ونلك الذات التى فهرت 
صاحبها بتعلقها بالدنيا وشهوانها وأطماعها حتى اضطرنه إلى 
تقديم التنازلات وإراقة ماء الوجه. وتقمع الذاث المتحدئة كل 


م 


من قمعهافى صورة هذه الذات؛ وتمارس إزاءها كل 
مشاعرها المحبطة؛ وئعائبها فى الوقث نفسه على كل ما 
أورثئها من أحاسيس الألم والشقاف والتناقض. إن محارلة 
تدميرها همى محاولة ضرورية لإزاحة المائق الذى يحول دوك 
الشحقى بالكمال المعرفى والسلام النفسي ووحدة الوعي» 
وحسم الاختيار لحساب الذات العليا. 

ومن اللافث للالشباء أن تتعدد أساليب حديث الذاث 
لنفسها الدنيا؛ وتتبدل؛ وتتولد نقائضها في عمق بعضها 
وبعض» فتحدث الذاث نفسها ححديث التعزية والمواساة 
والتلطف واللين والرقة والترغيب؛ بل التوسل والعتاب الرقيق» 
كما تحثها حنا هادئا مئزنا على حسم التردد وكسر حالة 
المجز عن التجارز والشمرد عليها سعيا إلى تحفيق إمكاناث 
اللقاء وإنهاء لحالة الخصام والوحشة بين الذات ونفسها. 
ونرنو الذات نحو نفسها فى محاولة تبدو حقيقية ومخلصة 
للعحقق بالوحدة والوئام 77؟؟. غير أن الذاث لن تفلح في 
استيعاب أشواقها الدنيا وأطماعها التى مازالت نشدها إلى 
عالم الواقع الردئ. وتعى الذاث التوحيدية المتحدلة تعدد 
أساليبها فى الحديث إلى نفسها الدنياء وترصدها بين الحبن 
والآخر رصد الحائر الذى لايعرف ماذا يمعل إزاء هذه الذاث 
العصية الثى لاتقبل الانصياع بأبة طريقة 140" , 

ومن المثير للانتباه أن تمارس هذه النفس الدئها فاعليئها 
الخفية على مستوى الحديث» حيث نساهم فى تشكيل ردود 
فعل الذاث المتحدلة» وتوجبه أسلوبها فى الحديث إليها؛ بل 
جملها ننمكس أحيانا على نفسها وتتأمل ذانهاء وتتشكك فى 
مدى صدتها وأهليتها لأداء دور الذات الراقية. إن هذه النفس 
الدليا قد تمثل فى أحهان كثيرة المرأة الكاشفة واغخفيفة للذاث 
المتحدثة؛ حيث لتكشف من خلالها حعفاياها 
وتنافضاتها لهذا : 

وعلافة الذاث المتحدلة بنفسها الدنيا من أشد العلافاتث 
تعقيدا فى نص (الإشاراث)؛ وهى الصورة الأكثر حضورا 
وكفافة: أو الهاجس المؤرق للذات ؛ لأنها تشكل التحدى 
الدائم» والعائق المستمر الذى يحول دون خمقيق حلم الذاث 
بالوحدة والانسجام فى إهاب وجودها الميثافيزيقى المفارق, 


وبمارسة الذات المتحدّثة حلمها المعرفى الميتافيزيقى ما ببن 
التحقن واللاتمقق فى أثق حديفها الطويل مع نفسها 
بصورها الفتلفة داخل نص (الإشارات»؛ هى الممارسة التى 
نسم هذا الحديث بسماث خخاصة بصفها لنا التوحيدى قائلا؛ 
«حديث والله عنيف؛ الفكر فيه يورث الوسواس 
فى الصدور؛ والسكون عنه يصد عن الجواز 
والعبور؛ والسؤال عنه يحمل على النتهمة؛ 
والجراب عنه يزيد فى الحيرة. فهل رأيث ثولا 
كلما بان غمض؟ رهل رأيث عرقا كلما سكن 
لبش ؟ وهل رأبت نارا كلما أطفئت اشتعلت؟ 
رهل رأيت كبدا كلما بلت جفت؟ وهل رأيث 
سفما كلما عولج أعضل؟ وهل رأيث بيانا 
كلما رضح أشكل ؟ وهل رأبت مطلوبا كلما دنا 
بعد؟ وهل رأيث صدا كلما جلى زاد؟ وهل 
رأث نشا كلما كون فسد؟ وهل رأيت فئفا 
كلما رنن انسع؟ وهل رأيث مهجرا كلما 
استظل أضحى؟ وهل رأيت مغفيا كلما النبه 
نعس؟ وهل رأبث مريضا كلما استقل نكس؟ 
رهل رأيث وضعا كلما استقام عكس؛ 800 , 
وياله من حديث» هذا الذى يورث كل هذا الإحباط 
والجبون والإحساس بالعبث والتنافض. إن أفى الحديث يصبح 
هنا أنقا بنقطع فيه فعل الحديث؛ أفقا لممارسة أفسى لحظاث 


الهوامش 


مخولات حديث الوعى 


الألم والانقسام والعمزق والغربة» بل لممارسة الشمع والاتهام؛ 
ولانتعاش الظئون والشك بوصفه معاناة شقية لانفضى إلى 
الحقيقة بأى شكل من الأشكال؛ وإنما تورث الحيرة والعبه 
والضياع اللانهائى. ويغدو أفق الحديث فى هذا السياق مرنعا 
خصبا وثربا لدمو الئناقضات الثى يقارع بعضها بعضا فى 
صراع متوتر لابنتهى. وهو ليس صراعا مدمرا ينئج.مركبا 
جديداء وإنما هر حالة صراعية ذات طابع فربد؛ حيث كل 
تقيض يحرى نفيضه ربتولد فى عمفا؛ وبنفصل عله 
وبغارقه. ونى ذلك ما يجعل التناقض قالما للنهاية لايحل؛ 
ولايشتزل أحد طرفيه لحساب الآخرء رغم كل المحاولات 
المضنية لتحقيق هذا الاختزال. والنتيجة هى أن أفق الحديث 
يتحول إلى ألن لتولد الحقيقة المراوغة بين طرفى نقيض 
العلاقة المتوئرة؛ حيث تصبح لححظة التحقق بالتواصل المعرفى 
الوجدائي هى لحظة التولد افيف للنقص والانهيار فى عمن 
لحظة الاكعمال والوصول إلى الذروة. هذا الأثن هو المدار 
المغلن لحديث الوعى الشقى الذى يكرس لتمزق الأنا 
وتشظيهاء فى لحظة البينونة الشقية الثى تؤكد الفصل أكثر 
م الوصل» وخمفق الجارين اللذين يلئفياك فيتحدلان حيديث 
الثنافر والعراك والصراع فى حال وصفه التوحيدى بقوله؛ 
«وأما قسرارى واضطرابى: فسقد ارتهدنى 
الاضطراب؛ حتى لم يدع فى فضلا للقرار, 
وغالب ظنى أنى قد غلقت به, لأنه لاطمع لى 
فى الفكاك؛ ولا اننظار عندى للائفكاك410, 


. ١75 أبرحيان الترحيدى: المقابسات. محفيل؛ حسن السندربى ط1؛ دار سعاد الصباح؛ القاهر, 21541 صض171,‎ )١( 


(؟) أبن منظور؛ لساك العرب؛ مادا (بسن). 
() ابن منظور؛ لساك العرب؛ مادة (حدث) . 


(1) الترحيدي؛ الإمتاع والمزائسة صححه وضبطه أحمد أمين رأحمد الزين: المكتبة العصرية؛ بيررث. ج١‏ ؛ ص 58.177 . ومن اللافث حفا أن ينقيه الترحيدى إلى هلله 
الحقيقة حول مده الحدبث ونخلانه فى لحظا الزمن وتتمددها وزوالها؛ وهر انتباه يشى برعى ما بطبيعة الشفاهة؛ وبأن الكلمة الشفاهية المخطرقة؛ حدث صرت 
لفنظى معقده يمنحه إمكانات مده المعنى؛ راسشمرارية ابئاق الخصب فى الحاضر, هذا بالإضافة إلى تنوع المضامين: كلما سترى فيما بعد. راجع والكر. ج. أو 
الشفاهية والكعابية, ترجمة: حسن البنا عر اللبين 3 سلسلة غالم المعرفة]: الكريث؛ العدد 187 صفحات 111 ؟١1851851,‏ 


بل إن التوحيدى يفول فى المقايسات؛ 


اوليس القلم كاللسان, ولا الخط كالبيان؛ ولا مايذهب مع الألقاس كما يقي وسمه بين الناى؛ (ص118), 


(ه) الترحهدى؛ الإسماع والمؤائسة؛ ج١‏ ؛: ص71:59 . 


1١ 4 


ا ال-0 


(5) التوحيدى:؛ المصدر السابق: ج١1‏ ص4 79,195 

(9) الترحيدى: نفسهء ج١1‏ ص54 78 

(8) الترحيدي: نفسه؛ ج١؛‏ ص79 

إلى الترحيدى؛ لفسه؛ ج١١‏ !7 , 

رافق التوحيدى: ئفسهه ج1١‏ ص!؟ 

)١1١(‏ التوحهدى نفسه؛ ج١:‏ ص7؟ 

(19) التوحيدى؛ نفسه؛ ج١؛‏ ص17١‏ [الليلة الناسعة] . 

)1١(‏ التوحيدى؛ أغلب ليالى الإمفاع» والمفابسات, 
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ما 
لا أظن أن هناك فراءة للتسراث فى أية مسرحلة من 
مراحله القاريخية المتتابعة؛ رفى أية منطقة من مناطقه 
الإبداعية (أدب فن شعر موسيقى - عمارة.. إلخ)؛ 
وعلى أى مسترى من مستوياته الفكرية والروحية (علم ‏ 
فلسفة ‏ دين تاريخ سياسة ‏ نقد... إلخ). ومهما كاك 
موفع فارئه المماصر (الفكرى!/ السياسى/الإيديولوجى/ 
الاجتماعى.. إلخ»» إلا ولها (هذه القراءة للئراث) علاقة 
شديدة القوة بالواقع الراهن واللحظة المعاصرة؛ وعى صاحبها 
ذلك أم لم بعهء قصد إليه أو لم يقصد. 
ولذلك نسقط فى ضوه هذا المنظور كل الدعارى التى 
تتحدث عن قراءة (محايدة) أر (برائية؛ للثراث. فمثل هذه 
القراءة :البيضاءا لا وجود لها أصلا إلا على مستوى الفرض 
التجربدى المفتقد دماء الصحة وماء الحياة. 


«شاعر وناقد؛ مصر. 


ين 


فكل قراءة أنبذا لثراث «ماض» هى وعى معاصر به 
وعلاقة راهئة معه؛ وصلة حاضرة الطزاجة بأفاقه وأطروححائه» 
سلباً وإيجاباً؛ اتفاقا واخشلافاً. 

إذل؛ وبجملة واحدة؛ لا توجد ١قراءة)‏ ١محايدة؛‏ للثراث» 
وإنما هناك 3قراءات) ١محايثة‏ له؛ ثتباين وئتفارق طبيعة هذه 
«لمحايفة) بتباين ونفارق مواقع أصحابها القارئين: الفكرية/ 
السياسية/ الاجتماغية الاقتسادية., إل 1 
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لست معنا فى هذا السياق بالحديث عن سيرة التوجهدى؛ 
وحياته؛ وعذابائه؛ وعصره؛ ومؤلفاته؛ وخصائص أسلوبه, 
وتاريخه الفكرى والشخصى... إلى آخر كل ذلك» لاعتقادى 
أن هذه الجوانب قد غطئها بشكل رائع أبحاث ودراسات 
وجهود مجمرعة ممثازة من الأسائذة والختصين الذين وئف 
بعضهم حيائه الفكرية والعلمية بأكملها على كشف ومخحفيق 
ودرس أعماله. وئمة إشارة واضحة إلى معظم هذه الجهود 
وجهود غيرها ‏ فى نهاية هذا المقال. 


ااا ببسب خوار العقل وسؤال العرية 


ولكدنى معنى بالوقوف عند بعض الجوائب والمشاهد فى 
هذه الحياة الفكرية العريضة التى عاشها ومارسها التوحهدى؛ 
يهمنى - وأرجو أن بهمنا جميعاً ‏ تسليط الضوء عليها 
الآن. فى هذه السبوات الأخيرة من القرن العشرين؛ وهنا فى 
مصر: وفى كل مكان من الوطن العربى الكبير: موائف 
وأفكار وممارسات أنمرت على أرض الواقع؛ وسذ ما يزيد على 
الألف سئة. لتشأمل مما بهدوء دلالاث هذه المسارسات 
والمرائف فى حينها؛ ونقارنها بما يحدث فى واقعنا الآنه 
فلمل هذه الوقفة المرآوية أن تجمعلنا أقدر على رلية أنفسناء 
وعلى رؤية ثرائناء وعلى محاولة الإجابة عن سؤال يقول: لماذا 
كان أجدادنا كذلك: راذا أصبحنا نحن هكذا؟! 

ومن لم؛ فلا ندعى هذه المقالة لنفسها أكثر من أنها نشور 
مجرد إشارات سريعة» قد نكون فى حاجة إلى مزيد من 
البحث والتعمن دبل هى فى حواججة إلى المزيد» دوك شك). 
وعلى أية حال: فحثى هذه الإشاراث نفسها قد لا تتجاوز 
حدود الالطباع فى معظم الأحهان؛ ولكنه برهم ذلك كما 
أرجو- انطباع مؤسس على وقائع من حياة الرجل وأفكاره 
ومقرلائه ؛ ومن لم فسيغلب على هذا الحديث طابع الإفضاء» 
وإن كان له من فضل فهما أرججوه فلعله يكون فيما أنمناه من 
أن يؤدى لتججاور هذه الإشارات لملامح وموائف رأقوال 
التوحيدى إلى لفث أنظارنا إلى دلالة/ دلالاتث كلية ما 
أحوجنا اليوم إلى الالشفات إليها؛ وتسليط الضوء عليهاء 
ونكريسها برصفها قيمة/ قيم وجدث بقرة فى ترائناء 
رخصوصا فى عهرد ازدهاره: وإضافته لعراث البشرية. ولعلنا 
أخبراً تعمل على استعادة هذه القيمة أو الفيم واسترجاعها 
الآنء وهى باعتصار قهم المقل؛ والحرية؛ والحوار؛ والرحابة 
الفكرية؛ والأمانة فى البحث؛ والجرأة فى النظر؛ والقدرة 
المسؤولة على الخلاف؛ والتحضر الخلاق فى وعى الأخر 
«اشتلض» واحترامه والإقرار الكامل بحقه الكامل فى الوجود 
والمغايرة والأمن والحياة. 


-- 


وفعت فى غواية التوحيدى منذ سئوات بعيدة من صباى 
الباكر بتألير من والدى رحمه الله؛ عندما كان يقرأ مترئماًء 


متمايلا مرئلاً «إشارات» التوحيدى «الإلهية؛ بين الحين 
والحين. ومع أنى لم أكن رئعها أفهم شيئا مما أسمع؛ فإلتى 
كنت مأخوذا بذلك الإيفاع الساحر للكلمات؛ وبئلك 
الموسيقى المنبعئة من قراءته المثيمة المنشمة لهذه «التعويذاث؛ 
الى بدث لى فى هذا الوقث كألها رقى ساحر ثمن يسخرون 
الجن ؛ وقد شاهدتهم كثيراً وسمعتهم كثيراً لدى فربيات أمى 
يتمتمون بكلمات (لاأنهمها أيضا) وإن كان لها وقع مشابه 
فى نفسى وقتها لوقع «إشارات؛ التوحيدى كما سمعثها من 
أبى للمرة الأولى! 

وصدما نورطت فى العمر والقراءة؛ ظل للتوحيدى هذا 
التأثير نفسه الساحر المبهم الممين الغور فى حناياى؛ وإن 
أصبحت قادراً بعد ذلك بالطبع على ممسريره من رى 
السحرة وتمثئماث المشعوذين» ولعاويك الدجالين» وازددث 
إعجاباً وفراماً به على مر الأيام, ا 

ولعلى الآن لو بحثث بدقة عن السر الجوهرى فى هذا 
الإعجاب المتزايد بالرجل؛ والحب الكبير لأديه؛ والحماس 
العظيم لفكره؛ لرجدته أساسا وأولا فى هذه المشابهة الكبيرة 
بينه وبينداء بيننا من حيث لحن بشر وأدباء وشمراه؛ بل بين 
الشوحهدى كل من تأمل رأمعن؛ ونساول وقلب الأمر على 
وجرهه ولم يقنع بظاهر الأشياء وظواهر الأحباء؛ ومد بصره 
وبصيرنه إلى لغز الوجود؛ ومعميات الكون؛ وأسرار الطبيعة؛ 
وطبائع البشرء وكنه الإبداع؛ ومعنى الفن؛ وسر اللغة..٠‏ 
متسائلا منقباً؛ وباحثاً مقلبا يعارك الدهشة؛ وبغازل المجهول. 
فهذا العلم من أعلام ترائنا الفكرى والأدبى والفلسفى» كان 
حالة من الدهشة الدائمة؛ والتساول المستمر والجوع الأبدى 
للمعرفة والفهم؛ لم يقنع بإجابة واحدة؛ ولم يستتم لتصور 
بعينه. كان العلم ضالته يسعى وراءه فى كل مكان مهما 
كلفه ذلك وقد كلفه من شظف عيش؛ وعسف سلطة» 
وإغماط حق. فقد كان قلق الركاب لايكاد يستفر فى مكان 
إلا ويزعجه أمر إلى ارئياد سواه. 

وهذا (الأمره ليس شيئاً خخارجياً مما نعود الناس أن ينزعجوا 
مه وله نا يمس مصالحهم ونعاشهم وأمتهم الحيرى .. إلى 
آخعر ما يزعج الئاس فى العادة؛ وإئما هو فى حالة التوحيدئ 
(رغم أنه لم يكن بمنأى عن هله المزعجات الحيانية نفسها 
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ماجد يرسفب 


اترعاج داخلى؛ وقلق وجودى:؛ وحيرة جرانية؛ نفضها أسيلة 
الكون والفساد والورجود والعدم والحياة وال موث والفلسفة 
والشريعة والحق والباطل ... إل فسرعان ما يشد الرحال نات 
الأميال ؛ رعلى قدميه فى معظم الأحيان ؛ ليلشفى بأسئاذ من 
أسائذة العصر العقلى الزاهر (القرن الرابع الهجرى) عساء 
واجد عنده إججابات عن أسكائه الحائرة امير التى قضى بها 
رلم تنقض به! 

لكل ذلك» كان التوحيدى مفكراً حرأ بالمعلى الذى 
نقصده الآن. لم ينتم إلى مذهب ولم ينضو فى جماعة؛ ولم 
يتحزب لرأى؛ ولم يكن هذا كما يفسره البعض لافتقاده أى 
موقف ورؤية وفناعات نخصه: بل لإدراكه الجوهرى أن 
المواقف والرؤى والقناعات لا تنبنى إلا على معرثة ثامة 
ونهائية ومقفلة على كمال اجر ومثال نام لا تغير لههما؛ ولن 
يعتريهما تبديل أو تعديل؛ وما هكذا معارف الناس الثى تكبر 
بمرور الأيام وتنامى الخبسراث؛ وماهكذا علم الإنسان الذى 
يزداد انساعاً يوماً بعد يوم ٠‏ 


-ك- 


المرجع الأكبر الذى اطمئن إليه التوحيدى اطمئناناً 
كاملا فى هذا السياق؛ وأمن به إيماناً نامأ» هو أداة سبسر 
الأغوار؛ رعدة كشف المصهول؛ وميزان الحكم؛ وصعيار 
الحقيقة:؛ وهر العقل. ومن ثم لم يكن مستغرباً أن يصفه 
بقوله! 
إن العسقل هر الملك المفروع إليه؛ والحكم 
المرجوع إلى ما لديه؛ فى كل حال عارضة:» وأمر 
وافع » عند حيرة الطالب» ولدد الشاغب» ويبس 
الريق؛ واع ساف الطريق؛ لوره أسطع من نور 
الشمس, التكليف تابعه؛ والحمد والذم قريناه؛ 
والشواب والعفاب ميزاله؛ به ترتبط النعمة؛ 
ولستدفع النقمة؛ ويستدام الوارد؛ ويتألف الشارد» 
ويعرف الماضى ؛ ويقاس الأتى؛ شريعته الصدق» 
وأمره المعرو؛ وخخاصته الاخخثيار» ووزيره العلم» 
رظهسيره الحلم؛ وكنزه الرفق؛ وجنده الخييرات » 
وحليته الإيماث؛ وزينئه التقرى؛ وثمرنه اليقبن.. 
إلخ1. 


لل 


وانطلانا من هذا الفهم لدور العقل باعتباره الأداة 
الوحيدة التى من الممكن الاطمئنان إلبها فى فهم كل شع 
والتعامل معه والحكم عليه؛ اهتم بدرس آلبات عمل هذه 
الأداة؛ وشحص الشروط الضامنة لانضباطها فى العمل؛ 
وسلامة أدائهاء كالدليل والحجة والبرهان والقياس والبياك... 
إلخ؛ وكل ما ينضوى تحت لواء «المنطق؛ ويضمن صحة 
الاستدلال. ومن ثم فد اهئم بوضع التعريفات الدقيقة الفارقة 
لكل آلية من هذه الآلياث الضابطة للعقل؛ فقال؛ مثلاً؛ 
«الدليل ما سلكك إلى المطلوب؛ والحجة ما 
ولفك من نفسه. والبرهان ما أحدث البقين» 
والبيان ما انكشف به الملتبس» والقياس ما أعارك 
شبهة من غيره؛ أو استعار شبه غيره فى نفسه, 
والعلة ما انننضى أبدأ حكما باللزوم » والحكم ما 
وجب بالعلة؛ والتقليد قبول بلا بيان؛ والاقنئداء 
سلوك مع عالم سالف؛ والإجمماع انفاق الآراه 
الكثيرة؛ والأصل ما لم ينظر إلى ما قبله لأله 
بنفسه قبل غيره؛ والفرع ما انشعب عن الأول» 
والوجوب ما لم يسع الإضراب عنه؛ والجواز ما 
وقف بين الواجب وغير الواجب... إلخ؛, 
وهو يؤمن أن «التقليد؛ عدو للمقل؛ لأن التقليد فى 
جرهره «اتباع؛ لعقل أو عفول أخرى نوصلث إلى نقائج 
معيئة بطريقئها الخاصة لم بأتى المقلد ليثبعها درك فحص 
رتمحيص, 
والملاحظ ؛ هناء أن التوحيدى لا يناقش «النتائج؛ نفسهاء 
ولا يقيمها سلبأ أو إيجاباً؛ صرابا أو خطاء وإنما يكشف عن 
جوهر البنية الانباعية فى التقليد: باعتبارها لا تنهض إلا بإلغاء 
العفل ونسليم قياده للآخر/ الآخرين. يفول بوضوح: 
اللعثل صلف شديد» فإذا قدئه إلى التقليد جمح؟. 
ولذلك: كان التوحيدى قاطعاً فى تفريقه بين المعرفة 
الروحية الوجدانية الحدسية القائمة على الوحى والإلهام, 
والمعرفة العملية القائمة على أليات العقل فى النظر و فى 
الاستدلال؛ ومنهجه فى البرهان ... إلخ؛ فقال بحسم مبايناً 
بين المعرفتين؛ 


اليس للمنطق مدخل فى الفقه؛ ولا للفاسفة 
انصال بالدين» ولا للحكمة تأثبر فى الأحكام؛ . 
وهذا الموقف الذى أكده التوحيدى باستمرار ناجم عن 
التسابه الفكرى إلى مدرسة أبى سليمان المنطقى الثى أنشأها 
يحبى بن عهدى) وهى مدرسة الفلسفة الإلهية التى كانت 
ترى الفصل بدن الفلسفة والدين» ولا ترضى الجمع بينهماء 
وتعتقد أن لكل مجاله الخاص فى النفس الإنسالية! فالدين 
مبنى على التسليم؛ والفلسفة مبنية على النظر. 
ويزيد التوحبدى فكرئه وضوحا من خلال نص هو من 
أجرأ ما كتب فى ترالنا العربى فى هذا الباب؛ ولعل هذا النص 
مع لصوص أخرى له أبرزها كتابه المفقود (الحج المقلى إذا 
ضاق الفضاء عن الحج الشرعى) هو المسؤول عن انهاه 
بالكفر والزندقة رالإلحادء وعده من بين الغلاثة الكبار الذين 
اعتبروا أشهر ملاحدة الإسلام؛ وهم ابن الراولدى وأبو العلاء 
المعرى وأبو حيان الترحيدي. 
ومع أنه ينسب النص إلى «إخوان الصفاء»؛ فإن المعرفة 
الجيدة بأسلوب التوحيدى فى الشأليف: هذا الأسلوب الذى 
يوشك أن يكون من الناحية الظاهرية على الأثل معرضاً 
لأذكار الأخمرين» لن يدع لنا مجالا للشك فى لسبة النص 
إلبه أولا لانساق دلالاته الكلية مع النص السابق (ليس 
للمنطق مدل فى الفقه... إلخ)؛ وثاليا لمشابهئه لطريقة 
التوحيدى فى الككتابة من ناحية الممصائص الأسلوبية والفنية؛ 
وثالنأ لانفاقه بشكل عام مع قناعاته وأفكاره الثى عبر عنها 
فى أكثر من سباق. 
والنص يجرى مقارئة بين الشريعة والفلسفة؛ وبقدم براهينه 
وأسبابه للإعلاء من شأن اله الفلسفة على الشريمة. يقول 
التوحيدى؛ 
«الشربعة طب المرضى» والفلسفة طب الأصحاءه 
الأنبياء يطبون للمرضى حتى لايتزايد مرضهم» 
وحنى يزول المرض بالعافية فقط؛ وأما الفلاسفة 
فإنهم يحفظون الصحة على أصحابها حى لا 
يعثريهم مرض أصلاء وبين صدبر المريض وبين 
مدير الصحيح فرق ظاهرء وأمر مكشوف» لأن 


حوار العفل رسؤال الحرية 


غاية تدبير المريض أن ينتقل به إلى الصحة؛ هذا 
إذا كان الدواء ناجعاًء والطبع قابلاً والطبيب 
ناصحاء وغاية ندبير الصحيح أن يحفظ الصحة, 
وإذا حفظ الصحة فقد أفاده كسب الفضائل 
وفرغه لها وعرضه لاقتدائهاء وصاحب هذه الحال 
فائز بالسعادة المظلمى: وقد صار مستحقا للحياة 
الإلهية؛ والحياة الإلهية هى الخلود والديمومة ؛ 
وإن كسب من يمرأ من المرض بطب صاحبه 
الفضائل أيضاء فليست تلك الفضائل من جنس 
هذه الفضائل: لأن إحداهما تقليدية؛ والأعرى 
برهانية: رهذه مظئولة» وهذه مستيقية؛ وهذه 
روحائية؛ رهذه جسمالئية؛ وهذه دهرية؛ وهذء 
زمائية) , 
ولعل 0 يدهشنا نحن الآن عند قراوتنا ليل هذه النصرص 
بغض النظر عن اتفاقنا أو اخمتلاثنا معها هر هذه الحرية 
المقلبة والفكربة الثى تمثع بها أجدادنا ميل أكثر من ألن 
سنة! وهذه الرحابة العقلية التى سمحت لهم بمنافشة أدق 
الأذكار: وأخطر العقائد؛ بكل شجاعة وانساع دون إرهاب» 
ردرك مصادرات» ودوك محاكمات ودعارى لتفريق الروجاث! 
إلى أخر هذا التخلف الذى صرنا إليه اليوم بعد ما يزيد على 
ألف سنة “كاملة من رحلتنا المفترضة مع التقدم والتطور 
والرقى !! 
لعل هذا هو بالتحديد مما يجعلنا تشماس روحيا مع هذا 
المفكر/ الفبلسوف! الأديب؛ أنه لا يخجل من التساؤل؛ ولا 
يكف عنه؛ ولا يقيم حواجز بينه وبين مناطق بعينها لايجوز 
أن تمتد إليها الأسهلة, رنفتحم أرضها علامات الاستفهام؛ 
بل الكون كله بأبعاده؛ والوجود بتجلياته؛ والحياة يتبدياتها 
والإنسان بترأكباته... حفل مفتوح للأسفلة, مجرد الأسهلة, 
تلك الفعالية الإنسالية المظيمة؛ حتى لو لم نكن هناك 
إجابات؛ وهل لمة إجابات حيقا؟! 
فى ظنى أن التوحيدى كان مقدراً ومعمقاً للقيم الأصلية 
التى نوشك أن نكون قطربة فى الإنسان؛ وأهمها العساؤل 
المنبنى على الدهشة؛ والباحث دوسا عن الإجاباث. ولأن 
الإجابات الجاهزة المنتهية لم تكن تشبع أبدا هذه الفعالبة 


هذا 


ماحد يوسفت متم يت 0000 


التساؤلبة الأولى: أفسح التوحيدى الطريق لعمل العقل١‏ فهو 
القادر على نقض ونقد الجاهز من الإجابات؛ سعياً إلى إجابة 
جديدة أكثر انساقاً مع الواقع المتغير/ المتبدل/ المتحول أبداأً مع 
مقتضيات العفل» وتفتح فى الوقث نفسه ‏ هذه الإجابة 
الجديدة - قوسا جديدا ‏ جدلياً لسؤال جديد. حتى لقد 
بلغ من إعلائه لشأن العقل: أن أحدهم ررى أمامه حديفاً 
بإسناد ضعيف» رهم الحاضروكن برده؛ فتدخل الترحيدي 
فائلة: 
دما أحب لأحد أن يسرع لرد مثل هذا فإن 
العقل لا يأباه؛ والتأربل لا يعجز عنه؛ ومتى أحب 
السامع أن بتشفع به لم بهمه وفى (ضعفق) 
الإسناد وتهمة الرواة؛ وإنما عليك قبول ما لا 
بنتفى من العقل؛ ويسثمر على حكم العدل». 
ولم يكن هذا الإيمان المقلى؛ أو الإيمان بالعقل؛ قناعة 
أو فعالية تمارس نفسها فيما يخص الإبداع الفلسفى أر 
الفكرى فى أداء التوحهدى» بل كانت نبراساً هادبأء ودعامة 
أساسية فى مجمل تصوراته للحياة والناس والعلم (الذى لم 
يفهمه إلا مرتبطا بالسمل) والأخبلاق والفن والدين... إلخ؛ 
بل حتى فى نظراته إلى الأدب والبلاغة وشتى فنون اللغة؛ إذ 
مل من العقل معيارا أساسيا من معايير الجمال فى النص 
الأدبى؛ وبعداً مهما من أبعاد الحكم على قيمئه. يقول 
الترحيدى؛ 
«فخبر الكلام على هذا التصفح والتحصيل ما 
أبده العقل بالحقيقة وساعده اللفظ بالرقة... 
وكان له سهولة فى السمعء وريع فى النفس؛ 
وعذربة فى القلب؛ وروح فى الصدر...٠.‏ 


ىو 

هذه الرحابة العقلية لم تكن امتبازاً للترحيدى فقط؛ وإنما 
كانت سمة لعصره كله؛ هذا العصر الذى سعى رجاله إلى 
النهل من العلم والمتح من مصادر المعرفة المتاحة شرقاً وغرباًء 
فكانوا بقطمون الفيافى الموحشة والقفار الخوفة ليتزودوا عنه» 
بفض النظر عن جنس الشيخ المعلم ولونه وعقيدته الذي 


كلا 


قطعت له الجبال والأمبال واحعملت من أجله المصاعب 


' والأهوال. ولعل الصورة التى يرسمها لنا التوحيدى للمجالس 


العلمية فى عصره تصيبنا بالدهشة المؤكدة 0 بل الحسد» 
وتحملا على إكبار هذا العصر ورجاله. ففى المجلس الواحد 
لدى الكبير أو الوزير ستجد المجوسى والصابئ واليعقوبى 
والتسطورى والملحد والمعتزلى والشاقعى والمسيحى والشيعي 
والبهودى والماثرى؛ جلسوا معا فى رحاب العلم والحكمة 
بروح من الألفة والسماحة؛ والانفتاح القوى الوائق من نفسه 
للحضارة العربية الإسلامية فى هذا الوقث» يتقارعون الحجج , 
ويتبادلون الرأى؛ ويتلاقحون الأفكار فى شنى معارف العصر؛ 
الفلسفة؛ والطب: والفلك؛ والرياضة؛ والعاريخ؛ والشعرء 
والأدب؛ والموسبقى... إلخ» وقد يذهبون بعد ذلك رهم 
العلماء والفلاسفة والأدباء إلى مجالس الطرب والغناء 
فيتمابلون طربا للإيفاعات» ويزدادوك طلبا للنغماث. ولذلك» 
نرى التوحيدى يحلل الموسيفى مخليلا راق ويعتبرها من المتع 
الإنسانية الرفيمة التى تسمو بالروح والوججدان إلى مصاف 
عليا؛ وبصل فى تخليله إلى حمد الشول بأنها مسؤولة عن 
جلاء العقل واعتداله وحسن أدائه. يقول : 
:... فلما أبرزت الطبيعة المرسيقى فى عرض 
الصناعة بالآلاث المهيأة ومركت بالمناسبساتث 
العامة والأشكال المنفقة أيضاء حدث الاعتدال 
الذى يشعر بالعقل وطلوعه وانكشافه وامجلائه؛ 
فبهر الإحساس وشب الإيناس؛ وشوق إلى عالم 
الروح والنعيم؛ وإلى محل الشرف العميم وبعث 
على كسب الفضائل الحسية والعقلية...٠.‏ 
انظر إلى هذا التصور الرفيع للموسيقى؛ وإلى هذه الرؤية 
شديدة التحضر والسمو الثى تربط بين هذا الإبداع الممتع 
للنفس والوجدان وبين «عالم الروح والنعيم؛ ؛ونبعث على 
كسب الفضائل الحسية والعقلية». تأمل هذا الفهم المضئ 
المستلير من ألف سنة وقارنه بفشارى بعض الفقهاء الآن فى 
عحريم الموسيقى | , 
ولمل حرص التوحيدى امائل هذا على أن يضرب بسهم 
فى كل ضروب المعرفة وصبوف الإبداع ‏ ومنها الشعر 
والموسيقى » وأن ما فاته منشدا (كالشعر) لايفوته معذوقاً - قد 


انببى على إدراك بصير لطبيعة الإنسان الميالة إلى التغيجر 
والتنويع من احية؛ إلى استرواح لحظلات من المنعة بل 
والهزل تخفف من وطأة الجدء لإيمائه بأن ذلك أدعى إلى 
استعادة الدشاط وتتمديد الحيوية للممل والإنتاج من ناحية 
أخرى. يفول فى هذا الشأن : 
دإياك أن نماف سماع هذه الأشهاء المضروبة 
بالهزل الجاربة على السخفء؛ فإنك لو أضربت 
عنها جملة لنقص فهمك؛ وتبلد طبعك؛ واجعل 
الاسترسال بها ذريعة إلى إحماضك: والالبساط 
فيها سلما إلى جدك؛ فإنك متى لم تذق 
نفسك فرح الهرل كربها غم الجد؛ وقد طبعث 
(النفس) فى أصل تركيبها على الترجيح بين 
الأمور المشفاوئة» ثلا حمل فى شئ من الأشياء 
عليها تتكون فى ذلك مسيئأ إليها.... 
والحشارة العربية مثل أية حضارة كبرى فى أوجها 
الذى عاصره الترحيدى لا تفصل بين أرجه الحياة الإنسانية 
الفاعلة طول الوفت بالسلب والإيجاب؛ والجسد والهزل» 
والررح والجسد. ففى الوقث نفسه الذى تعمل فيه على رقى 
الروح؛ نعلى من شأن العقل: ولا تهمل الجسد أيضاء بل 
تفرد لقضاياه ووقائعه ونوادره وحكاياء مرقعها المناسب فى 
نسيجها الحضارى العام . 
ويشبت لنا درس التاريخ أن الجسد لايعامل معاملة سيثة 
رمهبيسة باءتبنساره ارجساء راعوررة» ودفحشا وندساء 
و «جحيما؛ ر (لعنة؛.. إلخ: إلا فى عهود انحطاط الحضارات 
وانهيارها رئدليهاء وبعد أن تفرغ منها طاقاتها الروحية القربة 
والأصيلة, ورقودها الدافع الملهم . وقد يبدو للوهلة الأولى: أن 
ثمة مفارقة فى القول بأن الحضارة القوية تمترم الجسدء بيدما 
يمتهن ريحتفر ويصادر فى مراحل الانهيار الحضارى. ولكن 
هذا هر درس الشساريخ المدكرر والمائل أمامنا على أى حال» 
ولذلك امعلأت كتاباث الترحيدى ركل مفكرى عصره 
بوفائع الجسد والجئس وأخباره ونوادره» جنباً إلى جنب وقائع 
الروح والعقل والفكر والفلسفة والدين والأدب والفن؛ بلا أى 
انفصال أو «الفصام؛. وطبعا لم تكن هذه «العادية/ الطبيعية/ 
الإنسائية؛ فى تثاول الجسد تثم على مسشوى الشأليف 


حوار المفل وسؤال الحرية 


والعصنيف مُمّطء بل كانت هى الطابع اليومى الموار للحياة 
العربية الواقعية؛ فى الشارع » بين الئاس ولدى الرجل كما 
لدى المرأة. ولم تغط هذه المسائل بكل هذء الألخام والأسلاك 
الشائكة؛ والدمقيدات؛ والمشاكل النفسية؛ والرؤية اللجلة 
وامحقرة للبدن رثقافته وجماليائه؛ إلا فى عصرنا. وقد أدرك 
أحمد أمبن هذه الحفيقة؛ فكتب يقول فى تقديمه (البصائر 
والحائر) : 
وإن الأدب العربى ‏ من عهده فى الجاهلية - 
أدب مكشوف» فنقرأ فى ثنايا الشعر أبياناً صريحة 
من غير كناية؛ وحتى الخلفاء أننسهم لم يكن 
جلسازهم يسحرجون من إلقاء الكلام على 
عراهنه؛ وعدم التحرج من امون بأبشع لفظ - 
نقرأ ذلك فى مجالس معاوية وعبداملك بن 
مروان؛ وهشام» والوليد بن يزيد؛ وهارون الرشيد؛ 
وغيرهم ؛ فحن إذا قلنا: إن الحضارة العربية كان 
من طابعها القول المكشوف من غير مواربة لم 
تبعد عن الصواب؛٠‏ . 
اك 
أشار زكريا إبراهيم؛ بحق: فى كتابه الممتاز عن 
الترحيدى؛ إلى أن ؛ 
«شخصية أى فيلسوف إنما تتحدد برفضه لليقين 
السائد؛ واستدكاره للبداهة الساذجة؛ وتمرده على 
السقائق السهلة اليسيرة؛ وقد تحددث شخصية 
أبى حيان الترحيدى بثورنه على أخلاق المجتمع 
الذى كان يعيش فيه وذمه لسهر الئاس الذين 
كان يحبا بينهم؛ وتمرده على أخوال العصر 
الذى كان ينتسسب إليه؛ . 
ويمكن أن نضيف إلى ذلك : 
أولا ؛ معارفه المرسوعية الضخمة؛ ومحارلاته المزج بين 
الفلسفة والأدب؛ وجممه اللاثت فى إهابه الفكرى 
وتكوبنه المعرفى للثراث اليونائى والثقافة العربية معأ فى 
مزيج عضوى متجالس لا الفصام فيه وقد كانت هلء 
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ماجد يوسف 


كله؛ على الأقل منذ ربعان وفوة المرحلة العباسية 
وحتى اكتهالها السيامى والاقتصادى والاجشماعى 
الذى بلغ ذروته ‏ هذا الاكدتهال ‏ فى القيرن الرابع 
الهجرى نفسه الذى اعتبر وهو كذلك بالفعل ذروة 
كبرى على مسئوى الحياة العقلية والنضج الفكرى 
والبحث العلمى والإبداع الأدبى... إلخ. 
وئانياً ؛ حرصه التام على استقلاله بوصفه مفكرا. وقد بذل 
فى سبيل ذلك جهداً جهيدا كاد أن يكلفه حيائه فى 
أحابين كثيرة. 
وثالشا : أن اهسمام التوحيدى بالإلمام بكل هذه المعارف 
المدلاطمة لعصره؛ لم يكن سرى نتيجة لميله الدائم 
الفار إلى الدهشة: ونزرعه المسئمر إلى السؤال» 
واستعداده اللاعج للبحث والتنقيب, 
ورابسا : أنه تربى فكربا فى بيكة عقلية منفتحة؛ لا تصادر 
ابنداء ومطلقاً جنوح المفكر للبحث فى أى موضوع 
مهما بدا من قداسئة؛ ومهما حاطئة المحاذير والمكارة 
والأخطار. 
وهى بيلة أعلت دائما من شأن العلم لوجهه؛ والمعرفة 
لحقيئتهاء والعقل لذانه؛ بيئة امئلأت بالعلماء من شتى الملل 
والبحل كما أشرنا لم يرفعهم إلى امثلاك مراتبهم العالبة 
فيها سوى علمهم: وعلمهم فقط. كان الداس يؤمنون حقا 
أن الدين لله و «العلم؛ لهم؛ للجميع . فعقيدة «العالم؛ الدينية 
ستنسحب ننائجها بالحق أو بالباطل عليه هو نفسه فى يوم 
الحساب الأكبره ولن يتحمل وزر اخثياراته وعقائده سواه. أما 
«علمه؛ فيخص الناس جميعاً؛ وهو ما يعنيهم منه الآن فى 
دنياهم. ولذلك» وصلوا إلى هذه الصيغة الذكية المتحضرة؛ أن 
الدين قبل أن يكون لله؛ فهو لصاحبه فالله فى كل الأحوال 
غنى عن العالمين وأما الانتفاع بعلمه... فللناس أجمعين... 
ومن لم فلا بأس عليهم أن يكون هذا العالم يهوديا أو روميا 
أو صابن أو ملحدأ أو سنياً أو مسيحيا أو شيعيا... إلخ. 
وبالئالى؛ كان سؤال المرحلة الفلسفى والفكرى والدينى 
والإيمائى والفقهى سؤالة مفتوحاً باستمرار. ولأن أفاق السؤال 
غير نهائية؛ وحربة البحث وميادينه لا تضع قيودأء ولا نشترط 


١14 


حدوداً؛ طالث مناقشات المرحلة «الذات الإلهية؛؛ ومن لم 
شغل هذا السؤال المطروح فى الساحة الفكرية وقعها جزواً 
كبيراً من اجتهادات التوحيدى ونظرانة ونساؤلانه ومقابساته, 
ركان المتكلمون على هده قد أكشروا من الجدل حول 
«العدل والتوحيد؛؛ حتى أصبحث مشكلة الذاث الإلهية 
رصفائها مشكلة المشاكل لدى الخاصة والعامة على السواء: 
ودليلنا على ذلك ما زواه أبو حبان نفسه ‏ نقلا عن أستاذه 
أبى سليمان من أن رجلين اجتمعا أحدهما يقول بقول 
هشام؛ والأخر يسول بقول الجواليقى؛ فقال صاحب 
الجوالبتى لساحب هشام: صف ل ربك الذى تعبده؛ 
فوصفه بأنه لا يد له ولا جارحة ولا آلة ولا لسان» فقال 
الجواليقى: أبسرك أن يكون لك ولد بهذا الوصف؟ قال: لا» 
قال؛ أما نسئحى أن نصف ربك بصفة لا ترضاها لولدك ؟ 
فال صاحب هشام: إنك قد سمعث ما أقول؛ صف لى 
أنث ربك؛ فقال: أنه جعد قطط فى أتم القامات وأحسن 
الصور والقوام» فقال صاحب هشام؛ أيسرك أن نكون لك 
جاربة بهذه الصفة نطؤها؟ قال؛ نعم؛ قال؛ أفما نستحى من 
عبادة من تحب مباضعة مثله؟ وذلك لأن من أحب مباضعئه 
فقد أرقع الشهرة عليه! والتوحيدى يستنكر مثل هذا الجدل 
«الديماجوجى» بالطبع» ويرقع المنافشات فى الموضوع إلى 
مسترى عقلالى لافث للنظر حفاً. فيقول: 
..٠‏ وعلى ذكر الله تعالى؛ بم يحيط العلم من 
المشار إليه باخمتلاف الإشارات والعباراث؟ أهو 
شئ يلص بالامستعقاده أم هو مطلق لفظ 
بالاصطلاح؟ أم هو إيماء إلى صفة من الصفات 
مع الجهل بالموصوف؟ أم هو غير منسوب إلى 
شئ بعرفان؟ فإن كان منعونا بنعث» فقد ححصره 
الناعت بالنعت؛ وإن كان غير مدموت؛ فقد 
استباحه الجهل» وزاحمه المعدوم: ولابد من 
الإثباث إذا اسمحال النفى؛ وإذا وقف الإبات 
والنفى على المشبث النافى؛ نقد سبق إذن كل 
إباث ونفى؛ فإن كان سابقا كل هذه الألفاظ 
وجميع هذه الأغراض» فما نصيب العارف؛ وما 
بفية ما ظفر به الموحد ؟1. 


والإشكال الذى ينيره الترحيدى بهذا السؤال دائر حول 
إثبات بعض صفات للذاث الإلهية أو إنكارها عنهاء فإن إثبات 
بعض الصفات لها إنما يعنى حصر الموصوف, وبالتالى نناهى 
الذات الإلهية» فى حين أن إلكار هذه الصفاث أر سلبها عن 
الذات إنما يعنى إدخالها فى نطاق المعدوم؛ فإن المعدوم وحده 
هر الذى لا يوصف بأية صفة من الصفات. والظاهر أن بعض 
المتكلمين من أمدال أى زكريا الصيمرى كانوا برفضون 
القول بأن البارى لا ينمث ولا يوصف؛ رأبو حيان الترحيدى 
يدسب إلى أستاذه على بن عيسى الرمالى أنه وافق على القول 
بأن البارى تعالى الاشئ»! كما ينسب إلى أستاذه أبى 
سليمان السجستائى أله ذهب إلى حد أبعد من ذلك؛ فقال 
أله لا ينبغى أن يطلق على البارى أنه موجود! 

والتوحهدى يروى لنا أنه سمع بوما سائلاً بسأل قائلة : 


دما بال أصحاب التوحيد لا يخبرون عن البارى 
إلا بنفى الصافات؟ ففيل له؛ بين قولك وابسط 
فيه إرادتك: قال؛ إن الئاس فى ذكر صفات الله 
تعالى على طريقئين: فطائفة تقول لاصفات له 
كالسمع والعلم والبصر والحياة والقدرة. لكنه مع 
نفى هذه الصفات مرصرف بأنه سميع بصير حى 
فادر عالم؛ وطائفة قالث: هذه أسماء لموصوف 
بصفات هى! العلم؛ والقدرة» والحياذ» ولابد من 
إطلاقها وتحفيفها؛ لم أن هاتين الطائفتين تطابقتا 
على أنه عالم لا كالعالمين؛ وقادر لا كالفادرين» 
وسميع لا كالسامعين؛ ومتكلم لا كالمتكلمين» 
ثم عادت الفائلة بالصفات على أن له علما لا 
كالملوم واتكأت على النفى فى جميع ذلك 
وكانت الطائفتان فى ظاهر الرأى مثبئة نافية؛ 
معطية أخذة؛ إلا أن بين مايزيد على هذاء. 
والمسأمل فى هذا السؤال الذى طرحه أبو حبان فى 
(الهوامل والشوامل) على صديقه مسسكريه؛ يلاحظ أن 
الرحيدى يميل إلى القول بأن نفى الصفات عند الطائفة 
الأولى يشضى فى خمانمة المطاف إلى إلباتها؛ فى حين أن 
إلبات الصافات عند الطائفة الثانية يككاد يمضى فى النهاية إلى 


حوار العقل وسؤال الحرية 


نفيها؛ فنحن' إِذدء بين شفى الرحى: لأننا إما أن لقول بنفى 
منبت؛ وإما أن نقول بإثبات ناف. 
والتوحيدى؛ فيما هو يسأل ولا يكف عن السؤال؛ يعرف 
في معظم الأحيان أن ليس لمة إجابات. ومن هنا انسمث 
فلسفئه بهذه النزعة التسساؤلية المتولدة عن الدهشة: والمقدرلة 
بالحهرة, والممتزجة بالقلق؛ وبدلك الروح المنفتحة التى وصفها 
الفيلسوف الألمانى الكبير شوبنهور بقوله؛ :إن الشخص الذى 
يملك عفلية فلسفية حقة: إنما هو ذلك الذى يتمئع بالقدرة 
على التعجب من الأحداث المألوفة؛ وأمور الحهاة العادية؛ 
بحيث يتخذ موضوع دراسئه من أكثر الأشياء ألفة وأشدها 
ابندالً؛ . فالتوحيدى كان حريصاً فى كثير من المواضع على 
لشكيك الناس فى صححة بعض الوفائع التى درجسوا على 
اعتبارها عادية مألرئة؛ ومن هنا فإننا لانكاد نلشقى لدى أبى 
حبان بأى نزوع لحو التصديق السريع؛ أر بأى ميل نحو 
النسليم بالرأى مجرد نسليم؛ وإنما تجده دائما يتساول عن 
أصل كل شئ وهريته ركيفيته وعلة وجوده. قفى واحدة من 
مفابسانه الصعبة؛ وفى معرض لفيه مشابهة الفاعل الأول فى 
أفعاله للأفعال الإنسالية؛ أستعير شرح زكربا إبراهيم فى هذه 
النقطة ؛ 
... وصعنى هذا أن الفاعل الأول لا يفعل ما 
يفعل بقنصد أر روبة أو اخشبار أو غرض أ توجه 
أو عزيمة... وإنما هو بفعل ما يفعل بلا تقدمة 
ولا علة ولا روبة ولا ضرورة ولا قصد ولا تدبرا.. 
وإذا كانت عسولا تأبى إلا أن تنسب إلى الله 
أمثال هذه الصفات؛ فما ذلك إلا لأننا نريد أن 
نعير الذات الإلهية أشرف قواناء وكأننا نخشى أن 
لا يكون الله على صورتنا ومثالناء وأما إذا عرفنا 
أننا احتجنا للقصد والروية والغرض والإرادة؛ نظراً 
ا فى قدرئنا من نقص أمكدنا أن نفهم كيف أن 
الذاث الإلهية فى غنى عن تلك القسرى لني 
تعيرها لها إعارة . 
وأظن أن الأمثلة التساؤلية فى كتب التوحيدى حول 
الذاث الإلهية؛ والقضايا اللاهوئية؛ أكثر من أن تعد ؛ 


5صما 


ماجد بوسفك 0 


نهر بفساءل مثلا عن الدليل على وجود الملائكة! 
ويتعجب من أمر أهل الجنة فى سياق آخر قائلاً: 
:... ما أعجب أمر أهل الجنة؛ قبل وكيض؟ قال 
لأنهم يفون أبدا هناك لا عمل لهم إلا الأكل 
والشرب والنكاح؛ أما تضيل صدورهم أما 
يكلون؛ أما يربؤن بأنفسهم عن هذه الحال 
الخسيسة التى هى مشاكلة لحال البهيمة؛ أنا 
يأنفون» أما يضجرون ؟1 . 
لم ينساول عن «المعاد وهل هو حق؛ أو نواطؤ من 
الأقدمين ؟؛ أر حيدما يطرح على مسكويه فى (الهوامل 
والشوامل) سؤالا يفول فيه؛ 
«... ما الذى مرك الرئديق والدهرى على الخير» 
وإيشار الجصيل؛ وأداء الأمانة؛ ومواصلة البسرء 
ورحمة المبعلى » ومعولة الصريخ » ومغوثة الممنجى 
إليه؛ والشاكى بين يديه... هذا وهر لا برجو 
واب ولا يننظر مأب ولا يخاف حساباً أثرى 
الباعث على هذه الأخعلاق الشريفة؛ والخصال 
المحمردة؛ رغبئه فى الشكر؛ ونبرؤه من المرف» 
وححوفه من السيى؟ ولكنه قد يفعل هذه في 
أرفاث لاايظن به السوفى » ولا اجئلاب الشكر» 
وماذاك إلا لخفية فى النفس:؛ وسر مع المقل» 
نهل فى هذه الأمور ما بشير إلى توحهد الله 
تبارك ونعالى ؟1 . 
والتوحبدى هنا يثير سؤالا أساسيًا مهمأ فهل نحن نبادر 
إلى الخخيره ونتوقى الشرء لأن ذلك فى جبلتنا وطبعنا وطبيعتنا 
الإنسائية» أم أثنا تفعل ما تفعله من الخيرء ونحذر ما تحذره 
من الشر بسبب من عقيدئنا الدينية طمما فى الجنة/ الشواب؛ 
وعوفا من النار/ العقاب؛ وما الرأى فى الزئديق والملحد اللثين 
لا اعتفاد لهما فى جنة ولا نار ولا إيمان لديهما بشواب 
وعقاب:؛ ويسارعان إلى الخير. أو الشر؟! إلى أخخر النضابا 
الممائلة التي ملأت كتبه جميعا. 
ولحساسية هذا النوع من القضايا الة الفلسفية واللاهوتية 
الذى تعرض له الترحيدى بمنتهى الجرأة والحربة؛ فقد عنى 


عن 


عنابة بالغة بالتفريق الدقيق بين إيمان العامة وإيمان الخاصة» 
أو بين ما أسماه «توحيد الجمهور بالتقليد وتوحيد الخاصة 
بالتحفيق1 . 
والظاهر أن التوحيدى كان بصيرا بخطورة أمشال هذه 
العساؤلات؛ فإننا ثراه يعقب على المقابسة التى دارث حول 
سبب عددم صفاء الموحيد فى الشريمة من شوائب الظنون 
بفوله: 
:... وكان ذيل الكلام أطول من هذا فشمرله 
خرفا من جناية اللسان فى الحكاية» ونزوة القلم 
فى الكثابة؛ وإيشار الحيطة فيما يجب على 
الإنسان إذا نشر حديثا وروى خبرا؛ وألار دفينا 
وأوضح مكنوئًا. خاصة إذا كان ذلك فى شئ 
غامض؛ ومعنى عويص؛ ولفظا مشترك؛ وغرض 
مشوزع» ينبو عنه كل ثول فان؛ وينجافي عنه 
كل نازع وإن أغرق.... 
وواضح من هذا النص أن أبا حبان قد أمسك عن 
الاسترسال فى شرح مذهبه: مخافة أن يرميه بعض الداس 
بالفكر والزندئة؛ جريا على عادنهم فى نكفبر معظم القائلين 
بالتعطبل . 
ولمل الأصل فى مثل هذه الانهامات أن التوحهدى لم 
يكن بنسب إلى الإيمان الديبى الدلالة تفسها الثى كان 
بنسبها إليه غيره من عامة الناس: ومن الواضح أن أبا حيان لم 
ينسصر على ترديد أراء أهل السئة فى التوحيسد والعئزيه 
والصفات الإلهية؛ فكان من الطبيعى أن بتهموه بسقم دينه؛ 
خخصوصا وقد كثرث فتن الحنابلة فى ذلك العصر واستغلوا 
الدين لتحقيق مآربهم؛ وكانوا يشريصون بغيرهم الدوائره 
ويفعدرن لهم كل مرصد. ولأن التوحيدى الذى عرف 
الفلسفة بأنها الدهشة من كل ما يراه الناس مألوفا ومعهود 
وعاديا؛ كان نظره العقلانى الحر هذاء أو هذا التمرد والمروق 
كما رأه البعض سيبا فى الصراف الناس عنه واتهامهم له؛ 
فساد الزعم بأنه أحد زنادقة الإسلام الثلاثة؛ بل لقد قبل إنه 
أشدهم خطرا على الإسلام (إنه مجمج ولم يصرح؛! وإن 
عقب على ذلك الباحث العلامة محمد كرد على بقوله: 


«أما اهام بعض الأردياء الأغبياء لشيهنا 
التوحهدى بالزندقة؛ فهى تهمة ألصقت بأكثر من 
ظهر التجدد فى أفكارهم وآرائهم؛ وما خلا قرن 
من فرون الإسلام من كثيرين انهموا بما هم منه 
أبرياء؛ ! 
وما أشبه الليلة بالبارحية! 
ويعنينى؛ ثبل أن أنهى هذا الجزء من الدراسة؛ أن أنف 
فلبلا مع (الإشاراث الإلهية) للتوحيدى؛ تلك الئى اعثبرث 
وعوملت باستمرار على أنها مناجيات صرفية للذاث العلية 
(الله) بيدما اعترها عبد الرحمن بدرى ولوائف فى ذلك 
بمثابة حوارية بين أبعاد مختلفة ومستويات متعددة فى الذاث 
الإنسالية الواحدة. يفول بدرى؛ 
«... وأقلب الظن أن هذا اغناطب الذى ينجه 
إليه ما هو إلا لفسه؛ إذ كثيرا ما ينحدث عن 
«بينك وبينك) رذبينى وبينى؛ ويعنى هذا أله 
يفول بازدواج فى نفسه؛ ومن هذا قد لستطيع أن 
لستخلص أن هذا العلو (7587566008506) الذى 
ينجه إليه فى هذه المناجياث أ الصلوات ما هر إلا 
نفسه؛ وبذلك نظل فى داخيل ملككوت الإنسان 
شأن كل فلسفة وجودية حقيقية؛ فلا يجب أن 
ننخدع كثهرا بتكراره كلمة «إلهى؛ الثى يستهل 
بها عادة ففرات هذه المناجيات؛ فقّد نكرن مجرد 
العادة اللغربة هى التى مله على استخدامها؛ . 
ولو لم تكن كدفة هذا الاحتمال هى الراجحة؛ لكان 
علينا أن لعترف فورا بأن بعض هذه المناجيات الإلهية ؛ وهى 
ليست بالقليلة هى من أجرأ وأغرب الأدعية والمناجيات الثى 
خاطب بها عبد ربه على مدى تاريخ الإسلام كله. ولنتأمل 
معا: 
...٠‏ إلهنا! إن ذكرئاك نسيتناء وإن أشرنا إليك 
أبعدئناء وإن اعترفنا بك حيرتناء وإن جحدناك 
أحرقتنا؛ وإن توجهنا إلبك أتعبتناء وإن ولينا عنك 
دعونناء وإن تركناك أزعجتناء وإن توكلدا عليك 
أكلفتناء إن فكرنا فيك أضللتداء وإن انتتسبنا 


حوار العقل وسؤال الحرية 


إلبك لفيتناء وإن أطمناك أبتليتنا؛ وإ عصيناك 
علبنا؛ وإن انقبضنا عنك بسطتنا؛ وإن السسطنا 
معك طردناء فالسوائح فيك لا ثملك؛ والغايات 
منك لا ندرك؛ والحدين إليك لا يسكن» والسلو 
عيك لا يمكن» فارحمنا فى بلوانا بك: واعطف 
علينا فى صسبرنا معك؛ والطلف بنا لالقطاعنا 
إليك؛ وعاملنا بالكرم الذى أمرئنا باستعماله بين 
خلفك؛ واصرف عنا كل صارف عن بابك» 
وأجل نواظرنا فهما برز بقدرئك؛ وخمواطرنا فهما 
بطن من حكمتك؛ وإذا دعوناك فأجبناء وإذا 
دعرنا إلبك فاعناء وإذا اسئرجمناك فأجرناء وإذا 
أعطيئا فهنفنا؛ وإذا حرمتنا فصبرناء وإذا أذنث لنا 
فأوصلناء وإذا أطممتنا فصلنا؛ وإذا كنددئنا 
فأرحا... . 


أر حيدما يفول فى إشارة إلهية أخرى: 


لن اللهم إليك أشكو ما نزل بى مبك» ولياك 
أسأل أن نعطف على برحمتك نقد رحقك 
شددت الولاق؛ وضبقت الخناق؛ وأنمث الحرب 
بيلى وبينك (1 )... فبحقك وبعزتك إلا أرخعيت 
وتشمدث» وأحسنت ونفضلت!.. فقد كدنا 
نحكى عنك ما يبعدنا منك...) 


ولعل ما يؤكد تخليلنا الأنف من أن الموحيدى إنما 
يخاطب ذانه بذاته؛ ويئاجى لفسه بنفسه؛ إنه يقول فى هذه 
الإشارة الأخيرة نفسها (رسالة؛ لو) وبوضوح كامل! 


«.. ركن لنفسك بنفسك؛ جد أنسك فى 
أنسك, ولياك و(لو) فإنها مزلقة, وإياك و(لعل) 
فإنها مغلفة؛ وإياك والدمنى فإنه مقلقة وإياك 
والهوى فإنه معلقة: وإياك والتهمة فإنها مغرقة , 
وعليك بالفكر الصحيم, والرأى الصريح» 
والصاحب النصيح؛ فإنك بهذا وأشباهه تنعم مرا 
وجهراء وتملك بطنا وظهر...٠.‏ 


والملاحظ أن التوحيدى لا يرى فكاكا للإنسان من مأزقه 
(أو مأزقه) إلا بنفسه؛ فهى المرجع وهى الأساس. ولذلك لم 


و1 


ماجد يوسف 


بحل إلى شئ خخارجهاء فمن أول ٠كن‏ لنفسك بنفسكة 
وحتى (إياك؛ لم «عليك؛: كلها صيغ خطاب تمذيرى 
للذات» إذا استجابت له نعمث سر وجهراً؛ رملكت أمرها 
بطنا وظهرا. 


ا 


الدرس الشامل و(المعاصر)؛ جدا؛ الذى تقدمه لنا ججربة 
التوحيدى برمتها؛ وهى إيمانه بنسبية الحقيقة لنسبية المعرفة 
الإنسانية؛ وبالئالى إيماله بما يثرتب على ذلك بالضرورة من 
حق الخلاف المشروع بين البشر؛ وحثمية صيغة ١الحوارا‏ 
بينهم. ولم يقتصر إيمان التوحهدى ب «الحوار؛ - من حيث 
هو قهمة إنسائية وسلوك حضارى وممارسة واجبة على قناعئه 
النظرية بذلك فحسب» بل إن هذه القيمة تسد على أنها 
منحى وأسلوب ومعمار فى بنية لصه نفسها. فهذا المفكر يكاد 
ينفرد فى ثرائنا الفكرى بانتهاجه فى تأليفه ومصنفاته وصوغه 
أفكاره لمنهج «الحوارية» أر الحوار بين المفكرين والأفكار. فقد 
أداركمابه (الهوامل والشوامل) كله على هيئة وار 
(سؤال/ جراب) بيده وبين معاصره المفكر الاجتماعى 
مسكويه, 

كما عرض ورسع هذا الحوار ليكون جدلا فلسفيا عمبفا 
بين نيارات ومذاهب ورؤى أفكار مجموعة مفكرى عصره فى 
العلوم والطب والملك والحكمة والممارف اغنتلفة فى كتابه 
(المقابسات) . 

وحتى كثابة الأساسي (الإمتاع والمؤانسة) ؛ لم يكن أكثر 
من حواراث دارث على عدد من الليالى بينه وبين الوزير أبى 
عبد الله العارض بن سعدان. وهذه الخصيصة لبدو أساسية 
حتى فى كتبه التى تبدو للوهلة الأولى: موئولوجا «أحادياة 
بينه وبين الله؛ كما جد فى كتابه (الإشاراث الإلهية) مثلاً 
بيدما لا تعدو هذه المناجيات فى جرهرها أن تكون «ديالوجاء 
يجرى على مستويبات متقلبة» وأدوار لاعجة بيله وبين ذاته 
المتكثرة ونفسه المتعددة؛ كما أشرنا من قبل. المهم أن كيمة 
«الحوار؛ هى قيمة أساسية فى فكر الترحيدى؛ ليس على 
مستوى القناعة الفكرية فقط؛ وإنما فى البنية العميقة القارة 


بهذا 


فى منطق نسج أعماله؛ وعمارة مؤلفاته؛ ربناء كتبه. وهو فى 
هذا كله منسق أيما انساق مع طبيعة «الروح التسازلية؛ فى 
صلب تركيبه الذهنى الرافض للدمترس خلف قناعاث بعينها 
مهما بدا من وجاهتها الشكلية » والكاره للتمذهب مهما بدا 
من مثانة منطقه وإغراء حججه. ولذلك نراه يشمن مقولة على 
بن أبى طالب؛ 
دإن الحق لو جاء محضا لما اخخثئلف فيه ذو حجاء» 
وإذ الباطل لو جاء محضالا اختلف فيه ذو 
حجا؛ ولكن أخذ ضنث من هذاء وضغث من 
هذاه , 
ريعلق التوحيدى على نص أبى طالب بقوله : 
«رهذا كلام شريف يحوى معائى سمحة فى العقل).. 
وهو فى هذا السياق نفسه يورد لدا فى واحدة من 
مقابسانه مقالة أفلاطون التى يقول فيها: 
إن الحقى لم بصبه الداس فى كل وجبوهه؛ ولا 
أختطاره نى كل وجرهه؛ بل أصاب مله كل 
إنسان جهة؛ , 
ويعقب التوحيدى: 
«الحى ليس مختلفا فى نفسهء بل الناظرون إليه 
اقتسموا الجهات؛ فقابل كل منهم من جهة ما 
قابله» وأبان عنه ئارة بالإشارة إليه وثارة بالعبارة 
عنه؛ وظن الظان أن ذلك اخمتلاف صندر عن 
الحل ؛ وإنما هر اخثلات ورد من لاحية الباحثون 
عن الحق؛ . 
وكما يشير بحق - زكرها إبراهيم ؛ 
«وكأننا بالتوحيدى بريد أن يقول لنا: أن كل 
نظرة فلسفية لا تخرج عن كولها وجهة نظر 
جرئية تتسم بطابع خعاص» فلابد من ربطها بما 
عداها من رجهاث النظر الأخترى؛ حتى يتكون 
من ارنباطها جميعا ما يشبه (الحقيقة) ... ومادمنا 
جميعا بشراً جزئيين متناهين؛ فلن تكون هناك 
بالنسبة إليئا «حقيقة مطلقة؛: بل ستظل حقيقتنا 


دائما أبدً جزئية؛ نسبية؛ مثناهية؛ على صورثنا 
ومثالناء وسيظل الفيلسوف مجرد ١شاهد؛‏ بنطق 
بلسان مجربة بشرية قاصرة محدودة؛ , 
وأظن أن هذه الخصائص «التوحيدية؛ ؛ الجائحة للتساؤل» 
المؤمنة بالعقل؛ المنتهمجة للحوارء المشتئعة بنسبية المعرفة» كان 
لابد أن تشوده إلى نوع من «التسامح المذهبى؛ مع الآخرين. 
فما داست الحقيقة ليست وقفاً على اججاه» ولا مفصورة على 
مذهبء؛ ولا خالصة لوجهة نظر بعينها؛ وبما أن: «النفوس 
تمقادح؛ والمقول تتلاقح؛ والألسة تسفالغ؛؛ إذن فلابد 
- باستمرار_ من تبادل الأراء» ونفارع الحجج؛ وللاقح 
الأفكارء خمصرصا وأن العباين بين الناس» والاختشلاف بين 
البشر» حيقيقة واقعة؛ رحال قائمة. يفول التوحيدى؛ 
...لما كسالت المذاهب لتسائج الآراء؛ والآراء 
لمرات العقول؛ والمقول منائح الله للعباد؛ وهذه 
الشائج مختلفة بالصفاء والكدر؛ وبالكمال 
والنقص» وبالقلة والكفرة؛ وبالخفاء والرضوح» 
وجب أن يجرى الأمر فيها على مناهج الأديان 
فى الاختلاف والافتراق..,. 
فقد أمن التوحيدى دالما أن الاخكلاف مظهر من مظاهر 
ححصوبة الفكر البشرى: 
...٠‏ فإن كل أحد ينشحل ما شاكل مزاجه: 
ونبض عليه عرقه؛ ونزع إليه شوطه؛ وعجن به 
طينه وجرى بعد ذلك على دأبه وديدله . 
وبرغم ذلك؛ فقد نفهم التوحيدى التعصب' و ١تخرب)‏ 
المفكرين والكتاب لآرائهم وأفكارهم؛ وسا يمكن أن ينوم 
بينهم من خصومة لهذا السبب؛ بل لم يحثرم أو يشجع أبدأً 
تنازل الكائب أو المفكر عن إيماله المقلى وعقيدئه الفكرية 
لحساب تصالحه مع الواقع أر السلطة أو الناس» ودعا باستمرار 
إلى تمسك الفيلسوف بجوهر حقيقته الخاصة:؛ وقناعاته 
الذائية كما الكشفث له عبر رحلة بحثه وخلال معاناته 
لتجاريه الروحية والعقلية» بل دعاة إلى الذود عن هذه القناعة, 
ححتى وإن كان هو الوحيد المقتئع بها طاما أنها نملا عليه 
أقطاره؛ وقال فى هذا السياق قولعه الشهيرة؛ 


حوار العقل وسؤال الحرية 


... الحل لا يصير حقا بكثرة معتقديه... ولا 
يستحيل باطلاً بقلة متحليه... وكذلك 
الباطل ...6 , 
ولذلك؛ فهو يحث المفكر أو الفيلسرف على التمسك 
برأبه الذى ظهر له صوابه؛ حتى لو علت من حوله صبحاث 
الإنكار والاستنكارء طالما قد بدأ أولا بإعمال عقله فى دراسة 
موضوعه دون الافتصار على ترديد ما قاله الفير؛ ودرث 
الاكثفاء بمجاراة العامة من الئاس فيما تؤمن به من 
معتقدات,. ١‏ 
وكما احشرم الترحيدى دحقةه) العام والكامل فى 
«الاخثلاف؛ بأفكاره رمعتقدانه ونظراته وآرائه عن الآخمرين» 
اححترم فى الوقت لفسه حق الأخخرين فى التفكير أرلاً؛ وفى 
الاخخئلاف معه ثانيً» درن أن يفرض آراءه عليهم أو يفرضوا 
أراعهم عليه. 
ومن ثم كان من الطبيعى .. مع كل هذه المقدمات 
التكوبنية والقناعات الأساسية ‏ أن تكون قيمة (الحوار؛ قيمة 
مركزية فى تأليفه؛ وجوهربة فى لفكيره؛ حتى إله ربط عملية 
التفلسف - أصلاً - بفعالية الحوار. 
ومن لم أخيراً ‏ نذر حيائه الفكرية بأكملها لإقامة نوع 
من «المواجبهة الفكرية؛ والحوار العقلانى بين الالجماهات 
اهنتلفة في رائعه السياسى / الاج دمساعى/ الفكرى/ الأدبي ... 
55 
رأخيراً ... 
هذا هو أبو حيان الدوحيدى؛ رججل فد من رججالاث 
حضارننا العربية الإسلامية؛ لشأ نشأة متواضعة جدأء حثى إنه 
أنكرها دائماًء ولم يشر إليها أبة إشارة من أى نوع. لا لعرف 
شيناً عن أمه وأبيه وأخيونه وأخوانه؛ وأحاط هر هله المنطقة من 
حبانه بأستار غلاظ وحراجز صفيفة من التحاشى والكعمان. 
عاش حبانه فقيراأ بائسأ معدماً حتى إله اضطر فى كثير من 
الأحيان لأكل حشائش الأرض فى الصحراء! ولكنه كان 
أيضا تموذجا للعصامى الذى بنى ثفسه ينفسه؛ و (بنى) هذه 


يفنا 


داجد رسف مس 0 


عائدة على بنائه لمقله وفكره وأدبه وثقافته. طلب العلم فى 
كل مكان: ونهل منه بفهم رحب وتمرد واحتشاد. تفرغ 
لحباته العقلية؛ ونذر نفسه الكاملة لذلك؛ ححثى إنه كان - 
كما قال أحمد أمين: 


الث مكبوت الخريزة الجنسية؛ وذلك بحكم فقره 
ونتشفه الجبرى! فلم نسمع مثلاً فى تاريخ 
حياله: أله نزدج أو رزف أولاداء ولو كان لتحدث 
عنهم كثيراء لأن سره دائماً مكشوف ثم كان 
فقره الفظيع يحول بينه وبين العسرى كما كان 
حال الأغنياء فى زمنه...0! 
رحيدما اسثوث له ثقافته؛ واسئوى لهاء تطلع تطلعا 
مشروعا إلى ما يستحقه من مكان؛ وما تؤهله له لقافعه 
الموسوعية من مكانة؛ وكان من الطبيعى » فيما هو يسعى إلى 
المكان والمكانة؛ أن يكون شديد الاعتزاز بنفسه؛ وكبير الثقة 
بقدراته؛ وكان هذا بالتحديد هو ما أوفر صدور معاصريه 
الكبار عليه؛ ودثعهم إلى إساءة معاملئه؛ ختصوصا - وربما 
من سوء حظه ‏ أن معظم هؤلاء الكبار/ الوزراء فى عصرهء 
كانوا من الأدباء والشعراء والمشأدبين وأصحاب الأقلام؛ 
كالساحب ابن عباد وابن العميد؛ فساماه صنوف العذاب» 
وشاقاه فى حياته وعيشه؛ واحثمل منهما ما احثمل. ولكنه؛ 
فى لهاية الأمر» كان يهرب دائماً بانس بالسأ؛ شاكياً باكيا 
من فداحة المفارقة المؤسية بين عظم موهبته وإمكاناته التى 
كانث تؤهله لتبوأ أعظم المرائب» وبين سوء حظه ولكد طالعه 
باسشمرارا 
وقد ألفت به هله المفارقة الدائمة فى حيائه فى هرة من 
الحزك والككآبة وحب العزلة والوحشة؛ خخصوصا أن العصر كله 
- برغم ازدهاره الفكرى والمقلى ‏ كان عصر انخطاط 
سياسى وافتصادى!؛ عصر القسام الدولة المربية الإسلامية 
الشامخة إلى دويلات متتاحرة؛ واسثيلاء الأعاجم والأئراك 
على الأمرء والإبهاظ البشع للناس بالضرائب والمكوس؛ حنى 
أكل الئاس من أكوام القمامة؛ وفتشوا فى الجيف وروث 
البهائم بحثا عن ما يسد الرمق. #وشوت امرأة ولدها لتأكله؛ 
وكان شى الأطفال لأكلهم تقليدا متبعا فى هذا العصرا . 


نين 


وانفسم امجتمع بالعالى قسمة ظالمة وحادة إلى طبقة 
أرستقسراطية بيدها الأمر والنهى والشروة؛ ونضم الحكام 
والأشراف وكبار النجار وقادة الجيش والعسس؛ وطبقة 
مترسطة؛ هفى بمشابة «الاحتياطى) لهذا الصف الأول» 
والآكلة على مائدته؛ والخادمة له؛ والمشفعة من مداهنشه 
ونفاقه: واللاعقة بقاياه من امتصاص دماء الناس » لم عامة 
الشعب؛ رهم الطبقة الفقيرة المعدمة المثربة التى لانكاد تمد 
فون يومها ولا حصل عليه إلا بش الأنفس, 
وكان من الطبيعى أن تنعشر المفاسد؛ ويسود العزلف» 
ويسيطر النفاق ويردهر الملن» وتنشعش الرشوة. وكلها - فى 
العادة - الوسائل التى يلجأ إليها - مضطرا ‏ من لا يملك 
شيئاً؛ ليخطب رحمة وعطايا وهباث ومنح من يملك كل 
شئ. سد الحكم؛ واستشرث المظالم؛ وكشرث الفئن» 
وضاع الأمنء وعمت الفوضى؛ وطفح البلاء؛ وزاد الغلاء؛ 
وئفل العناء؛ وديست الكرامة؛ وبيع الشرف؛ ورخصت القهم' 
وهانت الأخلاق؛ وامئلأت شوارع بغداد بالشطار والعيارين 
ينهبون ويفصبون ويسلبون ويسرقون ريمتدوث على الأموال 
والأعراض فى وضح النهاره وتشولت الأويدة والأسراض» 
واعتصم التوحيدى بركنه حيناء وأحيانا يشرع فى السفر بين 
أنحاء المملكة المتهالكة؛ والإمبراطورية المنهارة 3...سعيا وراء 
حظه المنكود؛ وعيشه المفقود؛ وجده الحدود؛ وأمله الموؤد...) 
من بغداد؛ إلى سمرقند؛ إلى سر من رأى؛ فالرى؛ وجرجان» 
وجنديسابور... فشيراز» يقول في وصضف حاله؛ 
لين لفد أمسيث غريب الحال» غريب اللفظ» 
غريب النحلة؛ غريب الخلق» مستأنساً بالوحشة؛ 
قائعاً بالوحدة؛ معثادا للصمت؛ ملازما للحيرة» 
محثملا للأذى؛ بائساً من جميع ما نرى' متوقعا 
لما لابد من حلوله؛ قشمس العمر على شفاء 
وماء الحباة إلى نضوب؛ وهم العيش إلى أفول؛ 
وظل التلبث إلى قلوص.... 


ويقول فى سياق آخر ١‏ 
ولقد غدا شبابى هرما من الفقرء والقبر عددىي 
خير من الفقره, 


مم 200 حوار العفل وسؤال الحرية 


رأظن أن هذا المقل المتفلسف المتأدب المثقف هذه الثقافة 
الجبارة التى استوهبت عصره؛ لم يلق أبدا ما يستحقه من 
تقدير نتيجة لمراقفه الناقدة واسختياراته لأنه كان وظل ‏ ممن 
يتعقلون الحياة بوسائل تختلف تمام الاختلاف عن غيرهم. 
وجرهر هذا الموقف المقلانى (التوحيدى؛ أن للحياة رسالة 
يجب أن نؤدى على الوجه الأكمل؛ وليس من الضرورى بعد 
ذلك أن تكون الرسالة دينية؛ هذا الفهم الذى حسبه مؤرخو 
التوحيدى دليلا على عدم ورعه وقلة دينه. ولعل جوهر المسألة 
ببساطة أن ما يمثله الترحيدى من ذكر (ناقد) متوفد صربح 
لم يكن مقبولا فى عصر ألف التودد والزيف والملن وانتهاز 
الفرص ٠‏ 

ومع العسرام العمر» واعتلال المسحة؛ وتزايد الإهمال؛ 
أصبح مزاجه أميل إلى السودارية والتشاؤم؛ وغلب عليه الحرن 
والالفبساض: ورقف طريلا أمام فكرة اللاجسدورى والعسبث 
واللامعنى الضاربة في جوهر بذرة الحياة نفسها. 

وأنا لا أميل ب مع هده كبير من الباحدين - إلى الاعتقاد 
بأن التوحهدى أصلا كان معثل الطبع؛ منحرف المزاج؛ 
متناقض الطبيعة:؛ مأزوما نفسياً؛ مثمزقا جوانها... إلخ. 
للأسباب التى حددوها بالظلم الوائع عليه بوصفه فيلسرفا 
والحرمان من الاعثراف الواسع به- وعلى أعلى المسئويات - 
من حيث هو أديب ومفكر مرموق... إلخ. وأنا لا أنكر أهمية 
هذه الجوالب طبعاء ولكن مأزى التوحيدي - فى ظلى ‏ هر 
المأزى الجوهرى/ البنيوى الذى يصيب كل مفكر حل؛ 
ومتأمل أصيل» أدبب مطبوع؛ ركاتب موهوب؛ هذا المأزق 
التراجيدى الذى يقف أمام | سئلة التى لا جواب لهاء وأمام 
المعمياث المائلة الصافعة ‏ خصوصا أمام الموث - بوصفه 
حقيفة كبرى صادمة ورهيبة ومستثرة وقادمة لا مهرب منها 
فى الوقث لفسه. 

ولمل وقفة من هذه الرقفاتث - مع الإهمال البشع من 
الناس - كانت وراء إحراقه كدبه؛ «فالكل باطل ونبض 
الريح»؛ «والمرت يعفى على العقل والعاقل والمعقول... ما 
معنى أن يياقى المعقول (كتبه) بعد فناء العاقل...»! ومع أن 
التوحيدى شكا من تناقض الذات البشربة؛ ومن فسوة الحياة 
الإنسانية؛ إلا أنه شكا أيضا من سرعة القضاء الزمن؛ والموت 


الذى ينتظرنا جميعا فى نهاية المطاف!.. فلم نكن شكانه؛ 
دك مجرد شكاة فردية شخصية (مع وججود كل الأسباب 
لذلك) ؛ وإنما شكاة فلسفية: وجودية» شكاة الإلسان من 
حيث هو إنسان بإزاء القهر والجبر الواقع عليه ولابد له فيه 
ولا اخثيارا ١‏ 
وأصعب من هذا الرضع المأساوى الذى لا تريد تبسيطه 
فى كلمة واحدة هى «التشاؤم) ‏ لأنه أعمق من ذلك» 
أبغد غوراء وأعقد تركيبا (رهو وضعنا جميعا تعانيه بدرجة أو 
بأخرى إن شلث الحق) - شعوره الحاد بما فى ذاله من 
تناقض» وما فى وجوده الباطى من تصدع؛ واشتهاقه إلى 
الرحدة؛ وتزوعه نحر التكامل؛ مع شخصيته التى هي فى 
صميمها متكثرة متعددة متنافضة طول الوقفث» مرفة؛ كذلك 
حرصه على بلرغ مخعلف القمم الملسية واللخلقية والمادية 
والاجتماعية... إلخ؛ وفصوره عن ذلك لأسباب نخصه - أر 
نخص ظروف لحظته التاريخية ‏ والقسامه بين البعدين؛ عفله 
وإرادته » علمه رعمله؛ رغباته وإمكانائه » وإحساسه العميق 
بوجود هوة غير معبورة دائما بين هذه الثنائيات كلها! 
الظر إليه مخاطبا نفسه بقسوة فى واححدة من إشارائه 
الإلهية : 
«... إن مكلمك لشر منك كشيراء وأقدم منك 
فى الضلال بعيداً؛ وما ينطق بما تسمع إلا 
ليكون ذاك حجة عليه ربالا بين يديه؛ ولولا أن 
ذاك كذلك؛ لكان له فى استماعه من نفسه 
شاغلا عن استماعه لغيره؛ وهى محنة كما ترى 
وبلاء كلما نسمع... فهلم فائدبه؛ لأنه إن كان 
حيا فى الظاهر؛ فإله ميث فى الباطن. وعدد 
مخازيه فإنها بادية ٠‏ وقل فيه؛ فإِن فيه منسعا 
للمقال...؛. 
هنا إحساس قوى قار وباطن بالنصور الإنسائى؛ والعجر 
البشرى؛ والوعى بالحدودية الذى يلقى به - فى لحظاث - فى 
لجة من البأس الغامره والسواد العام. ولكن ألا نشابهه جميعا 
فى كل هذاء خعصوصا من ابتلى منا بالنظر» وأصابته جرلومة 
التفكره وأصيب بعدوى التأمل والتفلسف - وفى عراك نفسه 
مع نفسه فى إشارة أخرى يقول ١‏ 


ذا 


ماجد بوسف 


...١‏ ظاهرك أعبث من باطنك؛ وباطنك أخبث 
من ظاهرك؛ وإشسارتك أنكد من عبارتك» 
وعبارنك أفسد من إشارنك؛ ركلك مسثفيث من 
بعضك؛ وبعضك هارب من كلك» وليلك يضج 
من نهارك؛ ونهارك بيرأ إلى الله من ليلك... 
هنا شعور كول باللخطيئة؛ وإحساس وجودى بالإلم؛ ليس 
مجرد شكاية شخص من الزمان الإنسالى والمكاث العيانى» 
وإئما هى صرخخة حرّى تتجاوز (الزمكان؛ ونخترق «العيان» . 
شخصية التوحيدى - فى صميمها ‏ شخصية ثلقة نيا 
على الصراع والنوتر والدمزق الداخلى؛ ليس لأنها شخصية 
مريضة لفسيا كما ذهب البعض: وإنما لأن هذه المستويات 
المنضاربة المتعاركة فى النفس الحساسة هى لحمة الرعى 
بالوجود؛ وسداة المعرفة به 
ولهذاء فعندما تتابع أثار هذا الازدواج بين لغئه رفكره؛ 
نستطيع أن نفسر مسألة الفموض (أحيانا) بين الأفكار 
والألفاظ؛ فأبو حسيان حين يكثر فى أسلوبه من ألفساظ 
الازدواج والمقابلة إنما يكشف عن شخصية ميا على التناقض 
والمفارقة «40هنوط وتماول أن ججمع بين الأنطاب المتعارضة, 
وإن السموض - الذى نلاحظه أحيانا- لهو علامة على 
تفاعل كل هذه الموارد اممتلفة لعناصر المبقربة عند أبى 
حيان, 
وند ظلث شخصيئه لتأرجح وتدذبذب؛ دون أن تنجح 
نهائياً- نى القضاء على هذه الطبيعة المأساوية؛ أر فى حل 
تدافضاتها التراجيدية؛ رظل هذا الازدواج الدرامى يحكم 
حركته ومقولانه؛ وكان هذا واضحا جداً فى أسلوبه ومعظم 
كتبه؛ لم يكن مجرد حلية لفظية أو وشى أدبى: بل كان 
لازمة عفلية؛ أو خخاصية ذهنية, 
وكما يشير زكربا إبراهيم : 
...١‏ ومن هنا فإن أبا حيان لم يستطع أن يكون 
(مع) الدليا حتى النهاية... ولم يستطع أن يكون 
(ضدها) حتى النهاية؛ كما أنه لم يستطع أن 
يكون (مع) الآخرة حتى النهاية؛ ولم بستطع أن 
يكون (ضدها) ححثى النهاية... بل ظل يعمل 


هن 


ثارة لهذه الداره وثارة ليلك الدار, متناسيا ما فاله 
المسيح (علمه السلام) من أن: (الدليا والآخرة 
كالمشرق والمغرب...1. 
ولا أدرى لاذا اعثبر المحللون والمفسررن لحياة الترحهدي» 
هذا الجانب فى حيائه (ومو عجره عن التصالح مع لقسة؛ 
والوصول إلى السكينة مع عالمه) نقصا جوهريا فى تربيئه؛ 
وعيبا خطيرا فى شخصيته؛ بتناقفض مع جوهر فعالباته من 
حيث هر مشقف ومفكرا !مع أننى أرى أن العكس هو 
الصحيح على طول الخط (عن جربة شخصية ومعاناة خعاصة) 
بمعنى أن مثل هذا «التصالح؛ ومثل هذه :السكينة؛ حالة 
«بلهاء؛ من المستحيل أن يصل إليها المفكر الحق والفيلسورف 
المكابد للنظر, لأنه بما هر (مفكر وما هر «فبلسرف») 
بمئلك وعيا حادا ‏ ورهيبا ‏ بنقص الكون وفساده؛ وصور 
الإنسان وعجزه؛ وضخامة السؤال ومحدودية الإجابة؛ وعجر 
العفل عن فهم معنى الوجود؛ وقصور النفس عن احثمال 
عذاب الحياة. والوعى بالحد الأدنى من كل هذا لا يجمل 
ثمة مكانا لسكينة ولا لتصالح ولا هدرو مع النفس» ولاسلام 
مع العالم !! 
كما أن هذا «القلن الوجودى؛ كما أسماه عبدالرحمن 
بدوى هو من ناحية أخرى ‏ الوقود الدافع للإبداع؛ والمنتج 
للفكر؛ والباعث على الخلق والابتكار! وإذن؛ فأصل الداء 
عند أبى حيان أو شكاينه لم ننبعث عن مجرد ضيق بالفقر 
والحرمان وسوه ظن بالأصدقاء والخلان؛ وإنما هى قد نبعث 
عن روح مشسمردة الكشف لها ما فى الحياة من عبث 
وبطلان. 
ولذلك: لم يكن من المستغرب أن جد فى مواضع متفرفة 
من كتب التوحيدى افتماماً بالغا بمشكلة الموث. 
رهو يفول فى مقابسة له هذا الرأى الجرئ: 
...إلى أجند النظر فى خمال النفس يعد الموث 
مبنيا على الظن والتوهم وذلك لأن الإنسان كلما 
يستحيل منه أن يعلم حاله قبل كونه ووجوده 
فكذلك يستحيل منه أن يعلم حاله بعد 
كوله..9. 


والتوحيدى وعى دائما «مشكلة الشر؛ كما وعى ١مشكلة‏ 
الموث؛؛ وكان أميل إلى اعتبار «الشر؛ غنصرا أصليا من 
عناصر حياننا البشرية الفالية؛ وقد أرقته هذه المشكلة حثى إله 
نساول فى حوارائه مع مسسكوبه عن الحكمة فى «ألام 
الأطفال ومن لاعقل له من الحيوان؛ ! 

وكان دالم الشك والسؤال فى أصل وماهية رأسباب الشر 
فى الكون والوجود؛ بل كان دائم الشك بشكل عام؛ حتى 
إنه نساول ذات مرة حول أليات الشك واليقين لفسيهما 
بقوله: 

...١‏ لم صار اليقين إذا حدث وطرأ لا يفبث ولا 
يستقر والشك إذا عرض أرسى وأربض ؟1. 

وكان أميل إلى إحالة امتعاضاته واعثراضانه الكونية» 
وفضبه الإنسانى الطبيعى على ما يرى حوله من نوضى 
واضطراب وشرور وننائص إلى الطبيعة لأنه يلمسها مباشرة 
أولا؛ وهدرك بوضوح حجم فعالياتها بالسلب والإيجاب ثانياء 
رغير مضطر فى حضورها إلى الإحالة إلى شئ خخارجها؛ أر 
إلى ميتافيزيقا تعلوها الناء ولأنها كانت قادرة على احثمال 
فوراث غضبه ولورات لقمته دون أن يدرنب على ذللك أية 
نتائج مؤذية له رابما!! 

وكانت النهاية بعد كل هذه الرحلة الصعبة التى امتدث 
حنى مجاوزت المائة من السدين فى جنوح الروح إلى التصوف. 
ولكنه نوع من النصوف المتميز الخاص جدا بالتورحيدى١‏ 
نصوف ملئ بالأسئلة والتقلبات والدهشة والاعتراض والإذعان 
والذلة والمروق والرضا والشك واليسقين والسلام والحرب» 
تصوف خاص جدا؛ ليس تسليما محضا خائعا خاشما 
مستبطنا متبتلا مرا بعجزه الكامل ؛ مجتنبا لعقاب وطامعا فى 


مراجع الدراسة , 
أولا: امجمرعة الكاملة لكتب الترحيدى المحقفة. 
ثانياً: مراجع أخخرى : 


حوار العفل وسؤال الحرية 


لواب؛ وإئما جبعل من نفسه بنفسه لنئنسه؛ مادة وشكلا 

وموضوعا للنصوف. يقول فى هذا السياق فى موسيقية علبة: 
:.. إن قال فعنه؛ وإن سكث فلميه؛ وإن مرك 
فله وإن سكن فبهء وإن اشتاق فإليه؛ وإن نهالك 
فعليه؛ له مع نفسه شأنء ومع الحق شأن؛ ومع 
الناس شأن: فأما شأله مع لفسه ففى تصفيتها من 
كدر حجب من الله؛ وأا شأئه مع الحق 
فاستملاؤه منه كل ماسهل الطريق إلى الله, 
وأما شأله مع الناس فكل ما عاد بالجدرى عليهم 
من الرقة والرحمة واللطافة عند الدعاء إذا تكرر 
منه وعد الإباء إذا ترد منهم..٠.‏ 


ما 


وفى لحظة سوداء تسكبد به أحزانه وآلامه وأشجاله وإلكار 
الئاس له؛ وازورار العصر عنه؛ وجحود الخلق لقيمته؛ وكراهة 
التفليديين ومحافظين لجرك ؛ فيجمع كتبه ويشعل فيها 
جميعا النارا!! «لفلة جدراها وضئا بها على من لا يعرف 
مقدارها؛ ! 
وضدما عزله القاضى أبو سهل على فعلته؛ كتب في 
أسباب ذلك رسالئه البديعة المعروفة, 
ويموت صاحبنا ‏ ومعاصرنا الترحيدى ‏ غرييا؛ وحيدا؛ 
فربدا؛ كما عاش غريياً» وحيداً فريدا. ليكتب عنه يافوث 
الرومى ‏ فى (معسجم الأدباء) ‏ قولته الشائعة الذائعة الشهيرة؛ 
3 شرد الدنيا الذى لا نظير له ذكاء وفطنة؛ 
وفصاحة رمكنة, أديب الفلاسفة:؛ فيلسوف 
الأدباء... الجاحظ الثالى... إمام البلغاء... شيخ 
الصوفية... إلخ؛ . 
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لين 


لأبى حيان 


الشكر للمجلس الأعلى للثقافة على هذه الندرة المكرسة 
لأبى حبان الترحيدى: .الذى لم ينل لا فى حياته ولا بعد 
ماله ما هو جدير به من نفيهم وتقدير. 

والواقع أن المجلس الأعلى للثقافة عندما يدعونا إلى درس 
أبى حيان ابن القرن الرابع الهجرى والماشر الميلادى؛ فهر لا 
يككاد يسعدنا عن عصرنا الراهن. فبين القرن العاشر العربى 
الإسلامى وأواخمر الئرن العشرين تمائل فى أزمة الأوضاع 
السياسية والاقتصادية والاجتماعية؛ فضلا عن أرضاع 
المكقفين والمفكرين: بوجه خعاص؛ فى علائئهم بالسلطة 
والجدمع. 

ولقد كدث أن أجمل مداخلتى هذه التى أكرسها لكئاب 
(الهوامل والشوامل)'١2‏ على صورة تساؤلات وإجابات بين 
أبى حيان التوحيدى ابن القرن العاشر؛ وأبى حيان توحيدئ 
متشيّل ‏ غير بعيد عن الحقيقة ‏ فى أواخخر الفرن 
العشرين. 


* مفكر وناقد مصرى. 


خول تساؤلات الهوامل والشوامل 


والحن أننى لست من القائلين بأنه لا جديد حت 
الشمس' أو بالدورة التاريخية الخلدونية أو النبتشوية؛ ولكن ما 
أكثر التمائل فى كثهر من الأحهان بين الظواهر العامة في 
الماريخ الإنسانى إذا تقساربت شروطها وأسبابها رقم 
خصوصيتها الذاتية والموضوعية. 

كانث الحضارة العربية الإسلامية فى القرن العاشر 
الميلادى فى أرج تألقها عمارة وإدارة وتمارة وعلما وفلسفة 
ونفتحا عفليا ونسامحا فكريا وعقائديا؛ وإبداعا أدبيً؛ وإن تكن 
- فى الوقت نفسه ‏ مرحلة انهيار وأفول. فالأمصار تنفكك 
والسلطة المتبعثرة نزداد تبعثر) وفساد) واستبداداً» والصراعات 
الطبقية والعرقية والعقائدية تزداد نفائما؛ والتهديد من الخارج 
يدق أبواب الحدرد ويكاد يخترقها؛ والمنقفون بين احدواء 
السلطة لهم؛ افا لهاء ومبررين لتعسّفهاء وبين الاستعلاء 
ترفعًا بالفلسفة والأدب؛ أو الانطواء والعرلة والتغرب 
والاحتجاج بالتصوّف؛ أو بالانضواء فى حركات التمرد 
والمفاومة ومحاولة بناء الأحلام المغايرة على الأرض أر فى 
اغخيلة. ولسث فى حاجة إلى بيان أوجه التمائل بين هذه 


محمود أمن العالم سسسب بيب بيب بيبيبيبييبيبببيبيببإبإ يبب ب بي اس م 


الملامح للقرن العاشر العربى الإسلامى وملامح أواخخر القرن 
العشرين العربى » بل أكاد أقول العالم المعاصر عامة. 

ولمل أزمة المثقف الكبير أبى حيان التوحيدى نكمن فى 
أنه لم يكن مصئّفاً فى واحد من هذه الأصناف التى توزع 
ينها أغلب الملقفين فى عصره؛ بل الأرجح أنه كان يتنشل 
ويتقلقل بن أكثر من صدف منها. فقد كان بوجه خا 
مأزوما فيما بين سؤال الفكر الرفيع الذى لا يجد من يموثه 
مكانته اللائقة به؛ وبين سؤال الاستجداء الوضيع الذى لا 
يجد الاستجابة الكريمة له؛ وبين التمرد النفسى على الفساد 
السائد والفقر المتفشى والفوضى الغالبة؛ ما أفقده الاستقرار 
والطمأنينة وصفاء النفس» وإن لم يفقده فى النهاية اقتداره 
على التعبير المبدع عن أزمثه الذانية, دون أن يعى جذورها 
الموضوعية. ولهذاء كان التصوف هو نساميه المأزوم فكريا 
وذانيا فى النهاية. 

أكشفى بهذا المدخل العام لأنتقل إلى نساؤلاتى حول 
تسازلات كثاب (الهوامل والشوامل) لأبى حسيان 
التوحيدي . 

والح أننى لم أخطئ عندما نستبت هذا الكثاب إليه 
وحده؛ بل فعلث هذا عمداً. وبهذا تبدأ نساؤلائى؛ فالكتاب 
من الناحية الشكلية هو كتاب أبى حبان ومسكويه. للأول 
أسئلته الملغزة المشتتة التى لا يجمعها ناظم أو نسق؛ والتى 
تبحث عن إجابات. ولهذا فهى؛ بتفسير ماء كالجمال 
الهوامل. وللثانى ؛ أى مسكربه؛ أجوبته التى يسعى بها إلى أن 
يجمع ويمحكم فى شات الأسئلة ويفض أسرارها. ولهذاء 
فهى بالتفسير ذانه كالجمال الشوامل التى ممع ولتحكم. 
وقد يكون من الصحيح كذلك أن نفول - كما يقال أحياناً - 
إله كنئاب مسكوبه. فلمسكوبه مقدمة هذا الكتاب الذي 
يخاطب فيها أبا حهّان وينئقد بعض سلوكه ويوجهه. رالكتاب 
عامة ‏ أى كثاب ‏ هو ما فيه من أجوبة عن مسائل. وقد 
بصح أن نقول مع ذلك: على المسدوى الشكلى أيضا. إنه 
كتابهما معا. فلولا أسكلة أبى حيان لما كانت أجوبة مسكوبه. 
على أننا- فى الحقيقة ‏ لو تمعن فى الكتاب: لما وجدنا فى 
إجابات مسكوبه جديدا لا تجده فى كتبه الأخرى؛ بل لعلنا 


حرن 


يمد خخلاصتها وجوهرها ‏ من حيث هى نظربة ومنهج - فى 
كتيبه (الفوز الأصغر) . ولن جد فى هذه الأجوبة ما بخرج 
عن الشائع السائد فى العصر من عقلانية صوربة تفسّر كل 
شىع؛ إنسانيا أو طبيعبا؛ بالتعادل والتوازن أو العوسط أو 
بالأخخلاط والأمرجة والعناصر والطبائع الأربعة أو النشوس 
الدلاثة؛ أو الأخلاق عامة؛ تأسيسا على أفلاطون أو أرسطو أو 
أفلوطين أو فورفوريوس أ جالينوس أو غيرهم؛ فى هذا الأمر 
أر ذاك. وهى أجوبة تنسم فى النهاية باليقين الوادع المطلق. 
فما أكثر ما يقول مسكوبه فى نهاية إجاباته: 


إن جميع هذه المسائل تحررث زمن الحكيم 
بقصد أرسطو واستقر قرارها ووضح مشكلها وبان 
صحيبحها رسقيمها؛ . 


أو يقول؛ 


«جميع قضابا المقل هى أبدية واجبة على حال 
واحدة أزلية لا يجوز أن يتغير عن حاله؛ , 


ويؤسس مسكويه مفهومه لليقين على القياس البرهائى 
فى منطق أرسطو من ناحية؛ وعلى الطبيعة المستقرة 
للأشياء وللعلافاث من ناحية أخرى . 


وفى مواجهة هذا اليقين القار الوادع عدد مسكوبه؛ يمد 
نساؤلات أبى حبان التى» وإن جاء أغلبها ثى الكئاب فى 
فقرة أو فقرنين؛ وفد يمئد بعضها ‏ وهو النادر- إلى صفحة 
أو صفحتين؛ هى تساإلات إشكالية متشككة؛ تستهدف 
الكشف عن الخبيئاث والدفائن والأسباب المثوارية والأدلة 
المتراخية والغرائب والمفارقات المرهفة بين المفردات والمفاهيم 
والأضاع والقسيم وأشكال السلوك؛ والحصالات المتنوعة 
المتناقضة للنفس الإنسانية وللطبيعة. إنه بعسازلاته يقلقل 
المستقر؛ ويفضح العادى المألرف المسلّم به؛ ويكشف عما وراء 
ذلك من الشباس وتداخل بين الدلالات امخعلفة فى الخبرة 
الإنسانية الحيّة. وهكذاء تمد سؤال أبى حيان هو فى الأغلب 
سؤال عن الإنسان فى مختلف حالانه وتعبيراته. وهو دالما 
سؤال إشكالى ملشبس. ولهذا؛ نراه يفول فى سؤاله عن 
ملتمس الإنسان فى هذا العالم: 


ا سا ل تساؤلات الهوامل 


«أوسع من هذا الفضاء؛ حديث الإنسان. فإن 
الإنسان قد أشكل عليه الإنسانة [سؤال 74]. 


على حين أننا تمجد فى إجاباث مسكوبه إجابات عن 
الطبيعة المستقرة فى الأشياء بحسب نسى نظرى نهائى مغلق, 


ولهذاء فإذا كان الجديد فى كتاب (الهوامل والشوامل) 
هو السؤال الإشكالى الملشبس عن الإنسان؛ فالكتاب من 
حيث الدلالة والقيمة والجدة هو كتابه؛ أى كتاب أبى حيان 
رليس كتاب مسكوبه. 

ولقد أحسن محمد أركرن فى تمييزه بين أسئلة 
«الهوامل» وإجابات «الشوامل؛ فى دراسة قديمة؛ إلا أله 
النهى إلى ! 

دأن الاعئلاف بين أبى حيان ومسكربه يكمن 

فى أن خطاب الأول هر خطاب ضمير مقهور 

بشكل مجحف يحتج به على بطلان أى معرفة 

بل حكمة لا تصاحبها ثمراث عملية؛ فى حبن 

بؤكد عطاب مسكويه؛ بجلاء؛ أن المسلامة 

الأبدية للحكمة من الطبيعى أن يخوتها سلوك 

البشر ويشوهها”؟ , : 

وفى تقديرى أن الاختلاف بينهما أعمق من هذه الصورة 

التى يطرحها محمد أركون. فهر اخشلاف كامل بين مجاوز 

السائد المستقر بأسئلة متمردة ملئبسة تتطلع إلى رؤية جديدة 

تكاد غملهاء عند أبى حياك» وبين رثية مستعارة قارة مغلقة 

على يقبن مدرمى عند مسكوبه. على أنى؛ حرصًا على 

الدئة والموضوعية والإنصاف؛ أفول إنه رغم الطابع اليقينى 

المطلق لإجابات مسكويه التى نكاد تغلق كل دوائر الأسئلة» 

فإن مسكوبه يكشف فى مثن أججويئه عن رؤية إنسالية متفتحة 

متحضرة؛ تتسم بالمقلائية والتسامح واحثرام الاخثلات 

واللتبوع؛ تخرص على حن الاجشهاد وضرورنه . وهى فى 
تقديرى رؤية القرن الرابع الهجرى فى عهد البوبهيين. 

ولعل الطابع الشيعى للسلطة البويهية كان من أسباب هذا 
التفتح العقلانى والتسامحع الفكرى؛ دعما لمشروعيتها؛ فضلا 
عن أسباب موضوعية أخرى. ولعل من أبرز الأمثلة على تفتح 


مسكويه العقلى رده على سؤال أبى حيان خول اعثلات 
الفقهاء بقوله: 
إن بعض الأحكام يتغير بحسب الزمان وبحسب 
العادة؛ رعلى قدر مصالح الناس. لأن الأحكام 
مروضوعة على العدل الوضعى» وربما كانث 
المصلحة البوم فى شى؛ وغداً فى شع أخرة 
[سؤال ١87‏ ], 
على أن الاخختلاف الذى أشرنا إليه بين السؤال الإشكالى 
الملنبس عن الإنسان عند أبى حيان وإجابة الطبيعة القارة 
الييفينية عند مسكويه: يفضى بنا إلى تساؤل آخخرء وهو أقرب 
إلى الفرض المغامر وإن يكن له بعض أساليده, 


والتساؤل يتعلق بدلالة هذه الأسئلة التى بوجهها أبر حيان 
إلى مسكريه. ذفى تقديرى أن اخختيار أبى حيان مساءلة 
مسكوبه لم يكن اعتباطاء بل كان مقصودا ‏ فيما أزعم - 
لفضح عجز مسكريه الفكرى؛ بل أكاد أثول: والاستخفاف 
والسخربة به. لفد كان مسكوبه خازنا للكتب فى خزانة عضد 
الدولة؛ على حين أن أبا حيان كان على علمه الغزير 
العميق ‏ مجرد ناسخ ساخخط متأفف على ما يركل إلهه من 
نسخ لمقالات الصاحب ابن عباد نظير طعامه وسكنه. رييدو أن 
أبا حيان لم يكن كبير احترام لمسكوبه. ففى كثاب (الإمتاع 
والمؤانسة) الذى قيما يبدو قد ججيرة قبل (الهسرامل 
والشوامل) يقول عن مسكوهه: وإنه فقير بين أغنياء وعمى بين 
أييناء؛ ؛ بل يشير إلى شول ابن سينا عنه إنه كان «عسير 
الفهم) . وفى المقابسة «السابعة؛ من كتاب (المقابسات)”) 
يكرر أبو حيان السؤال نفسه الذى سبق أن وجهه إلى مسكويه 
فى (الهوامل والشوامل) [سؤال ؟] حول سبب الذى ولا 
ينكتم الب وبطلب من أستاذه أبى سليمان السجستانى الردٌ 
عليه؛ مما يوحى بعدم اقتناعه بإججابة مسكويه عليه. 

لهداء أكاد أقول إن كتاب (الهوامل والشوامل) هر 
محاولة مبنية على الهسدف نفسه الذى حرر به أبو عدمان 
الجاحظ كتابه (التربيع والتدوير) ؛ وإن اختلف جزئيا عنه من 
حيث بنيئه. فنحن نعرف مدى تعلق أبى حيان بالجاحظ؛ 
هذا التعلق الذى جعله يكتب كثابا عنه لايزال مفقوداً هر 
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تحمرة أمين العالم 


كناب (تقريظ الجاحظ). وفى (الهوامل والشوامل) يثهم 
مسكوبه أبا حيان بأنه يحذف الثرك فى حديقه عن -- 
لأن الجاحظ لا يعتد بهم! 


وكثاب (التربيع والتدوير) هو طلقاث متدافعة متلاحقة 
من الأسكلة الموجهة إلى أحمد بن عبدالوهاب يهدف معاياله 
وتعجيزه وإثبات جهله والسححرية به ووراء الكتاب قصة لا 
مجال لها هناء 


وهناك؛ بغير شك؛ أكثر من فارق بين بنبة (الشربيع 
والتدوير) وبنية (الهوامل والشوامل) . فكتاب الجاحظ يمتصر 
على نوجيه الأسهلة الملغزة دون إجابائها» فضلا عن طابع 
السخرية السوداء والفكاهة المرة التى تغلب على هذه الأسئلة. 
على حين أن كتاب أبى حيان يجمع بين السؤال والإجابة 
وينسم بالوقار. إلا أن هناك بعض التمائل بين الكتابين من 
حيث بعض الأسئلة المشتركة فى كليهما؛ بل تمد فى 
(الهوامل والشوامل) ثلاثة أسئلة كاملة ينقلها أبو حيان من 
(الشربيع والشدوير) طلبا للإجابة عنها؛ إذ لا إجابة عنها فى 
كتاب الجاحظ. هذا فضلا عن التشابه فى كثير من الأححيان 
بين الكتابين من ححيث طريقة نوججبه السؤال؛ واستنسال 
الأسئلة من بعضهاء إلى جانب المسشوى البلاغى الرفيع 
للكتابة رغم الخصوصية الأسلوبية لكل منهما. 

وفى تقديرى؛ أن مسكويه أدرك هدف المعاياة ومحاولة 
التعجيز والاستخفاف فى أسئلة أبي ححيان؛ خخاصة فى نسررع 
أبى حيان فى الإجابة أحيانا درن أن يننظر إجابة مسكوبه. 
ولهذاء نراه ينهم أبا حيان مر بأن أسئائه نذهب عله 
الخطالة ولا . مذهب المنطق [سؤال 87]؛ وبأنه يخلط 
بين المسائل الشريفة الصعبة والأخرى السهلة؛ وأن به عارضاً 
من العجب وسائحاً من الفتنة؛ بل يقول لأبى حياث؛ (إنك 
والله نأئم فى أمرنا وتقبح فيناه. وإذا صح هذاء تصبح العلاقة 
بين (الهوامل والشوامل) فى الكئاب علاقة صراع فكرى 
بين أبى حيان ومسكويه؛ أكثر منها حواراً يستهدف المعرفة 
واستجلاء الحقيقة أو الوضول إلى إجابة يتفق علبها الطرفان. 


ولعل هذا ينقلنا إلى قلب نساؤلات أبى حبان نفسها فى 
اهوامله) . 


هذا 


ونلاحظ؛ أولاء أن هذا الكتاب هو الكتاب الوحيد ‏ فى 
حدود معرفتى - الذى يحتكر فيه أبو حيان السؤال. فنفى 
أغلب كتبه الأخرى جد العلماء والمفكرين والأدباء الآخرين 
هم الذين يسألون؛ وتجمد بالطبع لأبى حيان فى (الإمشاع 
والمؤائسة) وفى (المقابسات) تداخملات مع الحاضرين من 
الأدباء والعلماء بسؤال بين الحبن والآخر يوجهه ‏ بوجه 
خاص - إلى أستاذه سليمان السجستائى المنطقى. ولكنه في 
الأغلب يعرض وبلخص وبصوغ بأسلوبه البلاغى الرفيع أفكار 
الآخبرين. أما والهوامل؛ فهى أسناشه رحده. ولعل هذا 
يساعدنا فى الحقيقة ‏ على ديد معالم العالم اللخاص لفكر 
أبى حيان؛ وبخاصة فى مرححلة (المقابسات) , 


وأسئلة أبى حهان - كما أشرنا من فبل - لا تشكل نسقا 
نظريا محدداً فى ظاهرها على الأقل؛ وإن كان من الممكن أن 
نستخلص هذا النسئى النظرى فى تطوره عبر أعماله جميعا. 
على أنه لا سبيل ‏ فى تقديرى ‏ إلى القول» كما يشول 
بعض الباحثين؛ بأن هذه التساؤلات فى (الهوامل) تعبر عن 
البحث عن الوحدة ببن الكثرة» أو التوازن والتعادل بين اظتل 
والمنناقض. وإئما الأمر على خملاف ذلك. فالطابع الأغلب 
لنسازلاث (الهوامل) رغم نبوع موضوعاتها؛ هر محاولة 
محديد دفائق الفسروق ورهائف الالبساساث والازدواجمات 
والمفارقات والتفاونات وراء المتشابهات الظاهرة والظواهر العادية 
أر الإحالات والطوارئ العابرة. وهى محاولة تمئد إلى كل 
شئئ من مفردات اللغة؛ إلى مفاهيم الفلسفة: إلى أشكال 
السلوك النفسى أو الأخلاتى أو العملى أو الفكرى أو 
العقائدى. 

نهو فى اللغة مشلا يتمساول عن الفرق بين سكت 
وصمت وبين العجلة والسرعة وبين سر وفرح؛ وبين المسئبهم 
والمستغلق ( والسؤال حول هانين الكلمتين مده فى «التربيع 
والتدويرة ؛ ولم نذكر العرب القمر ونؤنّث الشمس. 

وفى السلوك الإنسائى يتتساول: لماذا يتنادى الئاس إلى 
الزهد مع شدة الحرص والطلب وإفراط الشراب والماكل. وما 
الذى بحرك الزنديق والدهرى على الخير وإثار الجميل. 
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لمحت ل ا ا ل ل ل جحت اننازلات الهوايل 


وهر فى العقيدة ينساءل عن العلاقة المتناقضة بن 
تكليف الإلبى وعجز القفدرة الإنسالية» وعن الجبر 
لاععثيار» لم عن الله؛ هل هر شع بلصق بالاعتقاد...؟ إلى 
حر نساؤلانه الإشكالية , 


وفى المسائل المعرفية؛ يتساول عن أوائل الأشياء والمفاههم 
إدقائن الفروق بينها: لماذا لم تكن الأشهاء على وجه واحدء 
ماذا يحماج الإنسان إلى تعلم العلم ولا يحتاج إلى تعلم 
جهل. وما العلم» وما الملة» والمعلول. وما الزمان وما المكان؟ 
ما الفرق بين الوقث والزمن والدهرء وما المعدوم؟ 


ولهذاء تمد أغلب أسئلته هى أسئلة بما أو لماذاء لا أسئلة 
كيف أو لأّ غاية؛ ذلك أنها فى أغلبها أسغلة ماهية لا 
سئلة رجعود, 


وقد تمد فى بعضن الأسئلة ما يكاد يشف عن همرمه 
لشخصية مثل هذا السؤال الذى يقول عنه إنه «ملكة 
لمسائل؛ » وهو (ما سر حرمان الفاضل وإدراك الناقض». ودلم 
كان من الأسهل انخاذ الأعداء على انخاذ صديق»؛ رالماذا 
صار الحظر يدل على الإنسان». ولعل ما يرنبط بهسمومه 
الشخصبة كذلك سوال الانتحار أو الموت الذى مده متكرراً 
فى أربعة أسئلة وإن اخدلفت دلالتها: 


دما سبب الجزع من الموت وما الاسئرسال إلى , 


المرث؛» «وما سبب قثل الإنسان لنفسه عند 
إخفاق نوالى عليه؛» الم يسهل المرث على 
المعذّب مع علمه بأن العدم لا حياة ممه . 

وقد يسأل عن أسئلة عادية أو عارضة مثل! 

دما العلاقة بين الطرب وتمريك الرأس؛ ولم صاحب 
الهم ومن غلب عليه الفكر فى ملم يولع بمس 
لحيته وربما لكت الأرض». 

وقد يسأل أسهلة عن أمور طبيعية مثل؛ 
دما الحكمة فى كون الجبال»؛ 9ولم ضار ماه 
البحر ملحاء: اولماذا لا بجئ الفلج في 
الصيف». 


أو يسأل أسهلة إعجازبة حول عمر الإنسال؛ 


دلماذا لا يرجع الإنسان بعد ما شاخ وعرف 
كهلا ثم شابا لم غلاما لم صبيا لم طفلا. 
وهو فى إجاباته التى تمشد إلبها أحيانا أسفلده؛ والتى 
تسبق إجابة مسكوبه مما يثير غضبهء يكوث أقرب إلى التساول 
منه إلى الإجابة؛ ثما يضاعف من المفارقة والالعباس أكثر ثما 
يحقق استقراراً معرفياً؛ مثل سؤاله مسكربه عن العلم الذى 
يسارع هو نفسه إلى تأكيد أنه: 
' «بحر فائت الناس منه أكثر من مدركه؛ ومجهوله 
أكثر من معلومه وظنه أكثر من يقينه! ... إلخ ٠‏ 


ولهذاء فإنك الملابع العام لسؤال (الهوامل) هو- كما 
ذكرنات- طابع الالنيباس والإشكال» ركشن الدثائل 
والمفارقات فى خحبيدات الأشياء والمفاهيم والنفوس والسلوك 
الإنسائلى والظواهر الحيائية والطبيعية؛ رهى لا نقف عند 
حدود القضابا أو الظواهر الكبرى: بل تخفل - وريما أساسًا - 
بالأشياء العادية والعابرة. ولهذاء ثهى فى تشديرى أسيلة لا 
تتطلع إلى إجابات» خاصة من مسكوبه؛ بقدر ما تعبر ضمنً 
عن رؤية إشكالية نساؤلية للعالم الإنسالى والطبيعى؛ يمدلئ 
لسيجها بالمتناقضات والالتباسات والازدواجات. وتتعكس هذه 
الرؤية الملتبسة الإشكالية التساؤلية على البنية اللغوية والبلاغية 
التى لا تكاد تتحرك بسؤال أو بإجمابة فى إطار (الهسوامل) 
فحسبء بل فى كتبه عغامة إلا ب#نائيات وازدراجات 
ومفارقات ملئبسة كذلك. 

على أن أسئلة أبى حيان فى (هوامله؛؛ على تنوعها 
وعمقهاء ليست فى تقديرى أسئلة العصر الأساسية الذى 
كان يعيش فيه كما يقول بعض الدارسين؛ بل هى - كما 
أزعم - أسئلة لقائية معرفية فلسفية مفارقة. إلها أسئلة مجدمع 
معين من المفكرين والعلماء والمتقفين. -حقاء إن أسكلة الثقافة 
والمعرفة مهما كانت مغارقة نظل مرئبطة بعصرها بمستوى أو 
بأخر. 

ولكن هناك فرثًا بين الأسهلة الثقافية المعرفية التى نسعى 
إلى التعريف والتحديد والتدقيق وإبراز الفروق بين المفردات 


ول 


تحمود أمن العالم 


والمشاهيم ومختلف حالات النفس والطبيعة:؛ والتى يغلب 
علبها الطابع الإبسشمولوجى» وبين الأسئلة النى نفض أسرار 
الراقع الميط ونواجهه. حقاء كما ذكرناء إن من يرفع سؤال 
الحظر الذى يدفل على الإلساث؛ فإنه بنائش قنطسية السلطة 
والشمع؛ وعندما يسأل عن ححرمان الفاضل وإدراك النائقص 
فهو يشير إلى فساد القيم السائدة. ولمل أسئلة الموت الثى 
أشرنا إلى بعضهاء تشير ضمنا إلى تدئى الأوضاع وسوء حال 
الناس... إلى غير ذلك. إلا أن واقع العصر فى القرن الرابع 
الهجرى والعاشر المبلادى كان زاخر) بأحداث جسام؛ من 
انقسام ونفكك ومجاعات وانهيارات ونمرد وثورات شعبية 
كما ذكرنا فى البداية. ولقد مس أبا حيان شئ من هذه 
التمرداث والثوراث عندما هاجم العيارون بيته كما ذكر فى 
(الإمتاع والمؤانسة) ونهبوا ذهبه وأثائه وأفضوا إلى موت جاريئه 
خحرفاً. كان أبو حيان بعالى هذا الواقع ويرفض ما فبه من 
فساد واستغلال وظلم وفوضى» وبدمرد عليه ويسبّه وبسبْ 
أصحابه والمستفيدين منه بأفداع الشتائم. على أنه كان كذلك 
يحثقر العامة الذين كانوا يعانوث مثل معاثاته. ركانت حال 
أبى حياك ومأسائه» وأزمئه؛ ننيجة لهذه الأوضاع, ولكنه لم 
يكن بعيها وعيا مرضوعيا. ولعل هذا هو ما كان بضاعف 
من معانائه وأزمته وغربته عن عصره. كان يرتفع بأسئلئه عن 
وافع عصره إلى الإشكال المعرفى الفلسفى الذى كان صدى 
بغير شك للواقع الموضوعى السائد؛ ولكنه لا يعبر عنه أو عن 
وعى به. ولأضرب مثلا للترضيح؛ يحكى فى المسألة السابعة 
والحمسين فى (الهوامل والشوامل) عن رجل كان يجثاز 
جسر بغداد وقد أحاطت به شرطة نسوفه إلى السجن»؛ فما 
لبث أن أبصر موسى فى دكان مزين» فاخختطفه وأمرّه على 
حلقومه؛ فإذا به يخور.فى دمائه وقد فارق الحياة. فى مواجهة 
هذا الحدث يطرح أبو حيان السؤال الثالى؛ من فثل هذا 
الإنسان؟ ويجيب؛ إذا قلنا إنه قكل نفسه؛ فالقائل هو المقتول» 
أم القائل غير المقتول. فإن كان أحدهما غير الآخر؛ فكيف 
لواصلا مع هذا الالفصالء وإذا ‏ كان هذا ذاك؛ فكيف 
نفاصلا مع هذا الاتصال؟ لست أسشخف من الطرافة 
الفلسفية للسؤال؛ وإن كنت أضع حندوده وأحدد دلالته. 
فوراء هذا الرجل الممشول الفائل؛ قتلة أخمرون ومقشولون 


ارق 


آخرون» بل عصر بأكمله تفرز أرضاعه كل يوم مثل هذا 


الحادث؛ وربما على مستوى أرسع وأبشع. ولكن أبا حيان 
الذى يعانى من عصره كما يعانيه هذا القائل المقفثول» وإن 
يكن فى صورة مختلفة؛ يرتفع بأسئلته الفلسفية المعرفية فوق 
العصرء وهدذه الأسعلة هى صدى للعصر وثمرة من ثماره؛ وإ 
نكن غير راعية به. وكان هناك فى العصر نفسه؛ وربما فى 
السدواث نفسها أو حولها من عاشوا فى هذا العصره أو من 
عانوا مل أبى حهان؛ وكانوا على وعى كبير بعصرهم. لعلى 
أكتفى بذكرر أبى العلاء المسرى ابن سينا؛ والقاضى 
عبدالجبار المعتزلى العقلانى والمتنبى والشريف الرضى وحركة 
القرامطة وحركة (إخوان الصفا؛ التى كان لأبى حيان فضل 
التنبيه إليهم مع اخثلافه معهم؛ فضلا عن مدرسة أبى 
سلبمان المنطفى السجستائى أستاذ أبى حيان؛ وهو تلميد 
مدرسة الفارابى صاحب كثاب (أراء أهل المدينة الفاضلة) 
وكتاب (السياسة المدنية) ! 


لست أنتقد أبا حيان على أسئلته الثقافية الفلسفية؛ وإئما 
أشخص طبيعة سؤاله الإشكالى المفارق؛ الذى كان من 
الطبيعى - فى تقديرى ‏ أن يفشضى به إلى الإجابة الكلية 
اليقينية؛ أقصد الإجابة 9الشواملية الصوفية؛ فى كتابه الأخير 
(الإشارات الإلهية). إلا أنها؛ لحسن الحظ؛ لم تكن 
شواملية؛ ثماماء يلفها اليقين المطلق من كل جانب» بل 
ظلت «هوامليتها؛ بافية فى قلب «شوامليتها». ظلت الثنائيات 
والمفارقات والتنافضات المتأزمة فى قلبهاء تدمرد على يقينها 
ونواصل سؤالها المتمرد على المطلق؛ حتى وإن كان هذا 
المعللق هو حضن الله. بقول أبر حيان فى بعض مناجانه فى 
الإشارات: 
«اللهم إنك إن طردننا عن بابك بأجرامنا الثى 
متكنا بها سر حرمانك؛ وإن قبلتنا على هناتناء 
فبكرمك الذى لم نزل توقمه منك. وإن لم 
تطردنا ولم تقبلناء استهالة بناء وازدراء لناء ولحنا 
وجوهنا وأطلقنا السنعناء "9 , 


وهكذاء مجد أبا حيان ينتقل من غربة ة السؤال عن العصر 
فى كتابه (الهوامل) إلى سؤال الغربة عن كل شئ فى 


١إشارائه‏ الإلهية»» أو بتعبير أخخر؛ من سؤال المعرفة المفارقة إلى 
زمة السؤال؛ الثى أفضت به إلى أن يحرق أسكلئه وإجابانه 
جميعا؛ أقصد كتبه؛ فى أراخر أيامه. 


وإذا كنا قد أشرنا فى بداية هذه الكلمة إلى التمائل بن 
أواخر القرن العاشر الميلادى وأواخر القرن العشرين» فاعتقادى 
أننا نعيش كذلك أزمة السؤال فى مجليائه الختلفة. 


ففى عصرناء هناك من بحيلون «هوامل» الأسئلة الحارقة 
لمصرنا إلى «شوامل؛ أصولية نهائية جامدة. وهناك من 
بطلسون الأسئلة «الهوامل؛ ترعى عشب الفراغ الممتع 
الجميل مجنب لإجاباث نلوثه وتلولها!؛ وهناك من يفككون 
أبنية الأسئلة والإجابات الكلية رفضاً لكل الكليات والألساق» 


الهوامش 


سالاث الهرامل 


باسم التشظى والتجزر والفردية المطلقة. رهناك من يسعون إلى 
سير العلافة ببن المدقفين والسلطة لمصلحة السللة 
ولصلحتهم لا لمصلحة الثقافة والئاس , 

وهكذا؛ لايزال إنسان عصرنا المأزوم المقهور المغثرب يبحث 
عن سؤاله؛ سؤال عصره الذى يخرجه ويخرج به عصره من 
أزمته, 

ولعل درس أبى حيان التوحيدى؛ بتعبيره الأمى البليغ 
العسقرى عن أزمته الذائية؛ أن يكون درساً لنا فى مسيرة 
البحث عن السؤال الذاتى والموضوعى لعصرنا. 

ومخية لللكرى المثيرة الملهمة لأبى حيان التوحهدى. 
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يون 


السؤال رغبة فى العلم؛ أما العساؤل فهو أسلوب فى 
التعليم. ولا يكاد يوجد مفكر عربى وصلتنا مؤلفاته تملروة 
بالأسفلة والنساؤلاث مثل أبى حيان التوحهدى. صحيح أن 
الحارث المحاسبى (ن 147 ه) وضع كثابه (الرعاية) فى 
صورة سؤال منه وإجابة من شيعه «المجهول؛؛ وصحيح أيضاً 
أن الحكهم العرمذى (ت 580 ه) قد طرح؛ دون إجابة» 
)١65(‏ سؤالاً حول موضوع الولاية؛ وظلت أسئلئه مطروحة 
على الجميع إلى أن أجاب عنها محوى الدين بن عربى (ث 
8 ه) فى موسوعته الكبرى (الفترحاث المكية) .. لكننا 
مع العرحيدى نلثقى بنزعة غالبة فى طرح الأسئلة» وإثارة 
التسساؤلات؛ بل بفي متكامل يمكن أن نطلق عليه ٠فن‏ 
السؤال والتسال؛ .. ومن المقرر أن لكل فن أصولا وقواعد» 
كما أن له غاية وأهدافا؛ وهو دائما مرتبط بفلسفة عامة 
يصدر عنهاء وبتحرك فى إطارها. 


وإذا كان السؤال يعبر عن استعفهام مباشر يطرحه 
التوحيدى على أحد أسائذته أو زملائه ليتلقى عنه إجابة 


* عميد كلية دار العلرم؛ جامعة القاهرة. 
ك١‏ 


محددة؛ كما فعل مع مسكريه 41١(‏ ه)؛ فإن التساؤل يم 
طرحه على النفس؛ أو كما فمل التوحيدى على أحد أساتذئه 
الذين لا يمكننا أن تتأكد تماماً من أنهم قد أجابوه عنه؛ أو 
حتى لتأكد من أنه قد طرح عليهم أساسا تلك الأسثلة» كما 
قعل مع السجستائى (ت حوالى 78٠‏ ه)0, 


وأنا أسيل إلى الشك فى أن التوحيدى قند سل 
السجستائى بالفعل كل هذه الأسئلة ؛ كما أشك فى أن 
السجستائى قد أجابه عنها بتلك الصورة. وأذهب إلى أن كلا 
من الأسئلة والإجاباث؛ معأًء هى من صنع التوحيدى. ومن 
أنوى الأدلة على ذلك ما تجده من نضج فى الأسئلة يتجاوز 
مستوى التلميد الذى يسأل لكى يعرف» بل إنها أقرب إلى 
أسكلة الصحفى الضطسرم الذى يكون على دراية تامة 
بالموضوع؛ ثم يختار شخصية مشهورة لكى يجعلها تنطق بما 
بربد”"2, كذلك؛ فإن الملاحظة الدقيقة للغة السؤال والإجابة 
تكشف عن نقاط نشابه كثيرة؛ تؤكد كلها أنها من صنع 
شخص واحد (وأنا هنا أدعو إلى إجراء دراسة أسلوبية تهدف 


نا ل لاك ا ات 


إلى استخراج البصمة اللغية للتوحهدى؛ ومقارنتها بأساليب 
الشخصيات التى أورد لها أقوالا فى مؤلفاته) . 


المعروف أن السؤال يطرحه الإنسان على ذوى الخبرة 
والمعرفة ليجيبره عنه وأن التساؤل هو السؤال الذى يطرحه 
الإلسان على نفسهء إما مندهشا أَرْ متحيرا أو أحياناً منهكماًء 
وقد استخدم التوحهدى الأسلوبين معا. أما السؤال فكان مع 
فيلسرف الأخلاق مسكوي”؟. ومسكويه مؤلف معررف 
ومشهور؛ وأرازه مبسوطة فى كتبه الثى وصلنا بعضها. رأما 
التساؤل فقد استخدمه التوحهدى باسم السجستائى7!؟ وكان 
من هؤلاء المدقفين الكبار؛ الذين يميلون إلى إشاعة التنوير 
عن طربن الجلساث والمنعديات؛ أكثر مما يركزون على تأليف 
الكتب والرسائل: وريما كانوا أكثر علما وثقافة من المإلفين 
افهيرؤين 0 , 

وييدو لى أن الترحيدى قد استغل اسم هذه الشخصية 
النقافية الكبيرة ليقدم من علالها نصوراته وأراءه روجهات 
نظره» فى شتى قضايا المعرقة والثقافة فى عصره؛ إلى جائب 
أخخلاقيات المجتمع وسلوكانه. وذلك مثلما فعل أفلاطون 
عندما قدم آراءه ونظريانه من خملال أستاذه سقراط. وهكذاء 
فإن أسئلة الترحيدى ‏ الئى طرحها بصفة خخاصة على 
السجستائى - ليست أكثر من تساؤلات؛ أى أسئلة مطروحة 
على النفس؛ استخدم فيها اسم السجستئانى؛ كما استخدم 
أفلاطون فى محاوراته اسم سقراط!1©, 

ماذا يلجا المفكر إلى أسلوب السؤال والتساؤل؟ هناك 
أسباب عدة؛ يمكن أن تكن كلها أو بعضها وراء ذلك. 
فهناك أولا حساسية الدهشة المفرطة لدى يعض المفكرين 
الذين يقفون من الكون والأحداث والبشر موقف الاستغراب 
أو الإعجاب؛ أو محاولة الوصول إلى حقائق الأشياء؛ وعللها 
البعيدة”"2. وهناك ثانها؛ الشعور بالخشية من مواجهة الجو 
السائد فى المجتمع ببعض الآراء التى تخالفه؛ أو تصدمهء 
وبالثالى تثير الغضب على صاحبها. وهناك لالنا؛ الرغبة فى 
تعليم الآخخرين: والأخل بأيديهم من حالة الجهل واللامبالاة » 
إلى حالة المعرفة والاهتمام؛ ثم هناك أخخيرً؛ محاولة إحداث 


فشفة السوال 


الصدمة الضرورية فى بيئة ثقافية نسيطر عليها المقرلات 
الجامدة؛ والخطاب القاطع الوحيد. 


3 الثقافة: عندما نزدهر فى مجتمع ما فد تتحول ١‏ 5 
لحظة معينة» وبفعل عرامل محددة: إلى حالة من الاستقرار 
الذى يكرس النبات والنقليد» والنمطية. وهناء لابد من أن 
تمده الثقافة نفسها بظهور بعض المفكرين الذين يفتحوث في 
هذا الجدار السميك ثقباء أو يلقون فى تلك البحيرة الراكدة 
بحجر. ونى هذء الحالة؛ يعتبر كل من السؤال والفسازل 
مدغغلاً ضروربا لنحريك السكون؛ ودفع الواقفين إلى مواصلة 
المسير» وإقلاى راحة الوالقين. 

لفد دارت أسهلة التوحيدى ونساؤلاته حول النفس 
البشربة؛ وأسرار الوجود» وخفايا اللغة؛ كما لمست أخلاق 
الداس» ونتعرضث لمناهج التفكير؛ وثثارلت علائة الفلسفة 
بالدين؛ وصلة الأصيل بالوافد» أو المحلى بالعالمي. وفى هذا 
الإطارء قد لا تكون الإجابات مهمة بالقدر نفسه الذى ينبغى 
أن تكون عليه الأسئلة والتساؤلات! وذلك لسبب بسيط هر 
أن الإجابات تختلف فى قرئها وضعفهاء وتتفارت فى صححتها 
واسثمرارهاء ولكن الأسئلة والعساولات نظل محتافظة 
بقيمتهاء خاصة عندما تدور حول القضايا الرئيسية المتصلة 
بالإنسان والكون والمصور. 


لقد اشثهر الترحيدى بما سب أن أطلقه عليه يافوث 
فى (معجم الأدباء) بأنه أديب الفلاسفة رفيلسوف الأدباء» 
وتنازعه الدارسون فى مجالى الأدب والفلسفة. والواقع أن 
التوحيدى يمثل فى الثقافة العربية نموذجا يوجد أمثال له في 
الشتمافات الأجنبية. وقد حاول الباحث المرسوعى الكبير 
عبدالرحمن بدوى أن يفيم علافة تشابه بين المرحيديى 
ركانكا فى مجال العشاقم؛ والتزعة العدمية 280 , ولكننى 
أخمتلن معه فى ذلك؛ فالعوحيدى يدور فى إطار بيدما 
كانكا متحرر من أى إطارء والتوحيدى مؤمن يجيره الشنك 
أحياناء ولكن قلب كافكا فارغ من الإيمان. وأخيراء فإن 
الموحيدى برتكز على مجموعة من المبادئ الأعلاقية 
ل ل 
الأساس , 


يفن 


حاد طافر 


وفى حدود معرفتى بالثقافة الفرنسية» أقول باطمئنان إن 
دور الترحيدى فى الثقافة العربية يتشأبه إلى مول كبير مع دير 
ميشيل دى مونثانى 740018878 فى الثقافة الفرنسية7؟ ؛ وهو 
الدور الذى يتمثل فيما يمكن أن نطلق عليه 9إعادة النظره 
فى كل ما يحبط بالإنسانء مع الفوص فى أعماقه للبحث 
عن أصل الوجود؛ وأسرار الكون؛ ونام الحياة. 


ومن الواضح أن [إعادة النظرة تعطلب عينا تتوقف أمام 
الألوف على أنه غريب؛ رأمام العادى على أنه ثادر ومدهش» 
كما أنها لبسث عينا بطيئة الحدقة؛ تنظر فى امجاه واحدء بل 
هى عبن واسعة الرؤية تنتقل بين العديد من الأشياء؛ وبسرعة 
كبيرة؛ وأحبانا خاطفة, 

كيف يمكن للمثقف الجاد أن يعيد النظر فيما حوله؟ 
بوسائل متعددة؛ من أكثرها فمالية استخدام طريقة السؤال 
والتساؤل: التى كان ينقنها الترحيدى؛ موظفا طافته الأدبية 
فى بحسن الصياغة؛ ونشفين الكلام» وحشد المترادفات الى 
نمتلئ بها لغة غنية مثل اللغة العربية. يقول الترحهدى: 
ويا هذا! قد صرفت لك القول فى فنون من العبارة؛ على 
ضروب من الإشارة»!'؟2. وعدم التنبه لذلك هو الذى أدَى 
بكثير من الباحثين إلى نصنيف التوحيدى فى مجال الأدب؛ 
مع أنه لا يمست خدم الأدب وأدواته المشاحة فى عصره إلا 
بوصفهما وسيلة للتعبير عن أفكاره الفلسفية؛ أو بمصطلح 
أدق؛ نرعته الفكرية والأخعلافية, 

لفد كان النوحيدى: دون شك؛ يملك نفساً متطلعة 
إلى المعرفة؛ وروحا موسوعية نهدن إلى الإلمام بكل شئ» 
ولعل هذا هو السبب الذى جعله ينفر ‏ فى مطلع حياته - 
من المزلة التى هى طابع المفكرين المدأملين ريسعى يكل 
نشاط إلى المشاركة فيما يمكن أن نطلق عليه ٠الصالونات‏ 
الأدبية؛ التى ازدهرث فى عاصمة الخلافة؛ خلال القرن 
الرابع الهجرى”١١2؛‏ وميزة هذه الصالونات أنك تلتقى فيها 
بالنفافة الحيّة والأفكار التى تشغل الناس فى حياتهم اليومية. 
لكنها؛ من ناحية أخسرى؛ نضم إلى جائب رجال الفكر 
الرفيع: أدعياء العلم والمتفيهقين بالمعرفة؛ رأصحاب المنصب 
والشروة الذين يرغبون فى استكمال وجاهتهم الاجدماعية 


ليرفا 


برعابة الفئون والآداب. وهناء يجد المدقف الجاد نفسه فى 
مأزق حقيقى. فإما أن يجارى الزيف» والنفاق, والمظهرية وإما 
أن ينسحب من المبدان ناركا كل شئ. وهذا ما فعله 
التوحهدى فى آخر حهاته. 
لقد قيل إنه قد الشهى من رحلة الرغبة العارمة في 
المعرفة؛ والشكك والحيسرة؛ والسؤال والتسسساؤل» يائسا أو 
مستئسلما. والدليل على ذلك ما نقرأه فى أخمر مؤلفاته 
(الإشارات الإلهية)11 الذى هو عبارة عن أطول مناجاة 
بشرية لله تعالى فى اللغة العربية؛ وربما فى سائر اللغناث 
الأخرى. وفيه يقول؛ 
«إذا ضللت عن حكمة الله فقف عند قندرئه؛ 
فإنه إن نانك من حكمده ما يشفيك؛ فلن 
يفونك من قدرنه ما يكفيك:39, 
اربحك! كبف تمكم ب لم على خالق لم؟ أم 
كيف تج بالحجة على مظهر الحجة؟ أم كيف 
ندل بالعقل على منشئ العقل؟ أم كيف نباهي 
بالعلم واهب العلم 5و(4١)‏ 
لكنناء هنا؛ ينبغى أن ثنبه إلى أمر مهم وهو أن حالة 
الاسنسلام عن إدراك الحقيقة: أو إجابة الأسكلة والتساؤلاث 
لتى نظهر بوضرح تام عند التوحيدى فى أخخر مؤلفاته؛ لا 
بصح نعميمها على «المعرفة الإنسانية» بكل فروعها. نهو 
يقول بصراحة: 
إن الله وفب لك هذه الأحساس (جمع حس 
يعنى حاسة) لتعتبر بها فيما ترى؛ وتسمع' 
وتذوق: ونشم» وتلمس]50 1 , 
وإذن» فالمفصود من الاستسلام هو العجز البشرى عن 
الإحاطة بأبعاد القدرة الإلهية فى سموها وتعاليها. يقول 
التوحيدى: (من توجه إلى الله استسلم) 27١7‏ , وهذا ما هده 
عند كبار فلاسفة الصوفية على مر العصور. 


لت سيب 


نإذا الشقلنا بعد ذلك إلى دراسة أولية لأسكلة 
لترحيدى»؛ وجدنا أهم مولفاته فى هذا الصدد: وهر كتاب 
الهوامل والشوامل) ”17 الذى طرح فيه (176) سؤالاً على 
سكويه. وأول ما تلاحظله على تلك الأسئلة هو مدى التتوع 
لشديد فهما بينها. نهى تدور حول الإلهياث والطبيعيات 
والإنسانيات؛ وئلك هى الدوائر الشلاث؛ التى إذا أضيف إليها 
دائرة الرياضيات؛ تمثلت أمامنا الموسوعة الفلسفية فى إطارها 
الكلاسيكى؛ التى وصلت إلهنا من الإغريق» 
وكما تختلف أسئلة التوحيدى فى مجالائها السابقة, 
فإنها تتراوح بين البساطة والعمق. فهناك الأسئلة السهلة التى 
بمكن أن يشغل بها عامة الناس؛ وإذا سمعها أى إنسان 
تطلع إلى صسعرفة الإجابة عنهاء (بل من الممكن جد أن 
نستغلها حاليا أية مجلة معاصرة لتجذب بإثارتها القراء) ؛ ومن 
ذلك مئلا؛ 
-١‏ لماذا تواصى الناس بكتمان الأسرار, وتمرجوا من إفشائهاء 
ومع ذلك لم تتكتم؟ 
؟ ‏ ما السبب فى اشتياق الإنسان إلى ما مضى من عمره؟ 
* - لم قبح الثناء فى الوجه؛ وحسن فى المغيب؟ 
4 لم صار بعض الناس إذا سئل عن عمره نقص فى الخبره 
رآخر يزيد على عمره؟ 
5 لم صار البنياك إذا لم يسكله الئاس تداعى عن قرب » وما 
هكذا هو إذا سكن واختلف فيه؟ 


لم صارت غيرة المرأة على الرجل أشد من غيرة الرجل 
على المرأة؟ 
وإلى جائب أمثال هذه الأسئلة البسيطة؛ أو التى تبدو 
كذلك: نلتقى بأسكلة أخعرى تؤدى مباشرة إلى ما نطلق عليه 
«التفلسف: ؛ أى تأمل أحداث الحياة من منظور فكرى يسعى 
إلى الفهم؛ ومحارلة إزالة الغموض أو التناقض عن ال معني 
الكلى للحياة والكون. ومن ذلك: 


فلسفة السؤال 


١‏ ما وجه الحكمة فى آلام الأطفال؛ وس لا عفل له من 
الحيوان ؟ 

ماعلة كثرة غم من كان أعفل؛ وقلة هم من كان 
أجهل فى الأفراد والأجداس؟ 

* لم كلما شاب البدن شب الأمل؟ وهل اشدمل الأمل 
على مصالح العالم؟ وإن كان مشعملا فلم تواصى 
الناس بقصر الأمل؛ وقطع الأمانى ؟ 

لم اشعد عشق الإنسان لهذا العالم حئى لصن به» 
رأثره» وكدح فيه مع مايرى من صروفه ولكباله وزواله 
بأهله؟ 

ه لم كان فرح الإنسان نل مالم يحدسبه وبتوقعه أكثر من 
فرحه ,بدرك ما طلب ؛ ولحوق ما زاول؟ 

١‏ لم صار القين إذا حدث وطرأ لايشبث ولايسدقر؟ 
والشك إذا عرض أرسى وربض؟ 

لم إن هناك مجمرعة من الأسئلة؛ ننجه إلى تفسير 
الظواهر والتغيرات الطبيعية؛ ونستدعى بالتالى نوعا من المعرفة 

التجريبية وحنًا عليها. رمن ذلك؛ 

١‏ ما الحكمة من وجوه الجبال؟ 

؟ - لم صار البحر فى جانب من الأرض؟ 

٠‏ لم صارث مياه البحر ملها؟ 

؛ - لم كان صوت الرعد إلى أذاننا أبطأء وأبعد من رؤية 
البرق إلى أبصارنا؟ 

5 على ماذا يدل اتتصاب قامة الإنسان من بين هذا 
الحيوان ؟ 
وأخيراء هناك مجموعة من الأسئلة تشير - بصورة غير 
مباشرة ‏ إلى نقد اجتماعى ؛ وتعبر بذانها عن موقف أى 
حيان نفسه من بعض الظواهر والمفارقات التى متحدث فى 
: امجتمع » وتنتشر فى الحياة الثقافية . ومن ذلك: 

غيل 


ايد طاهر 


١‏ - ما بال أصحاب التوحيد لايخبرون عن البارى إلا بنفى 
الصفات ؟ 


؟ - ما الفرق بين العرافة والكهانة والتنجهم والطّرق والعيافة 
والزجر؟ وهل نشارك العرب فى هذه الأشياء أمة أخعرى ؟ 


ما علة كراهية الدفس الحديث المعاد؟ وما سبب ثقل 
إعادة الحديث على المستعاد؟ وليس فيه فى الحال الثانية 
إلا ما فيه فى الحالة الأولى؟ فإن كان بينهما فارق ما 
هرك 

4 - لما ضار الإنسان إذا ضام أو صلى زائد) على الفسرض 
المشثرك فيه حفر غيره؛ وتكبر حتى كأنه صاحب 
الرحى؛ أو الوائق بالمغفرة والمنفرد بالجنة؛ وهو مع ذلك 

يعلم أن العمل معرض للآفاث الثى تخبطه ويمْعله هباء 

مندورا ؟ 0 

ولعل من أوضح الأمثلة فى هذه المجموعة ما مجده فى 
السؤال التالى وما ألحقه به التوحيدى من تعليق حاد؛ يكاد 
بصادر به على الإجبابة المطلوبة؛ إن كان الأمر- من وجهة 

نظره ‏ يحتاج إلى إجابة؛ 

5 ما الذى سوغ للفقهاء أن يقول بعضهم فى فرج واحد؛ 
هذا حرام؛ ويقول الآخر فبه بعينه هذا حلال؟ وكذلك 
المال والنفس ؟ كلام هذا يرجب فل هذاء وصاحيه يملع 
من فسئله. ويختلفون هذا الاخمثلاف الموحش » 
وبتحكمون هذا العحكم الفبيح؛ ويتبعون الهرى 
والشهرة؛ ويتسعون فى طريق التأويل : وليس هذا من قعل 
أهل الدين والورع؛ ولا من أخسلاق ذرى المقل 
والتحصيل. هذا وهم يزعمون أن الله قد بين الأحكام؛ 
ونصب الأعلام ' وأفرد الخاص من العام؛ ولم يشرك 
رطبا ولا يابسا إلا أودعه كتابه؛ وضمّنه خطابه! 
والذى يعيد تأمل هذه المسموعات التى سبنث من 

الأسكلة؛ سوف يلاححظط فاسماً مشتركاً بينها جميعاء وهو أن 

السؤال يتجه إلى محارلة تعرن وعلة» الشى »٠‏ أو (حكمشةا) 

ولذلك يستخدم فيها أداة الاستفهام (لم؛؛ وحتى عندما 

يستخدم أداة أخعرى مثل (ما»» فإنها تلحق مباشرة بكلمة 
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دعلة؛ أو «حكمة. ومن المعروف أن البحث عن العلة كان 
ولا يزال الطابع «العام؛ للفلسفة» بيئما ايه العلم إلى البحث 
عن الكيفية؛ أى مخصائص الشىء وصيرورة هذه الخصائص 
من أجل الاستفادة المباشرة منها. 


لكن السؤال الفلسفى: من ناحية أخرى؛ حين ينجه 
إلى البحث عن العلة؛ لا يكون عاماً فى كل الأحوال. فهناك 
الملة القريبة والمباشرة؛ والعلة البعيدة أو الغائية. والفيلسوف 
حين بطرح أسئلته لمعرقة العلل القريية؛ فإنه يقدم خدمة جهدة 
للعلم؛ وخاصة فى مجال نشأة الظواهر؛ وتتابعهاء أو انصال 
بعضها بيعش 7 

كذلك؛ فإن هناك من الأسئلة الفلسفية مايعد نوعاً من 
«التحليل العقلى؛ الذى يساعد فى تعسرف بعض 
جوائب الظاهرة أو جزثيائها؛ وذلك بالإضافة إلى أن معظم 
الأسئلة الفلسفية تهدف إلى «التركيب العقلى؛ أى وضع 
الإجابات الصغيرة والمبعشرة حول ظاهرة ما فى إطار كلى 
شامل. 

وسفى أن السؤال الفلسفى يحمل فى ذائه دعوة إلى 
البحث؛ والتعرف؛ والاكتشاف. وهو بذلك كله؛ بمهد البيئة 
المناسبة للبحث العلمى الذى يمكنه أن يسترشد بعلامات 
الاستفهام الفلسفية؛ ليحدد الأرض الثى يقهم عليها بناءه. 


من هداء ينبغى أن ندرك قيمة الدور التمهيدى الكبير 
الذى أداه التوحيدى للثقافة العربية عن طريق استخدام السؤال 
والعساؤل؛ وما يمكن أن يحدله ذلك من ربك السكون» 
وغربلة المتوارث» وفتح أفاق جديدة ومتجددة للمعرفة, 

لفد كان على العلماء- حينئد ‏ أن يمدأوا العمل من 
تلك البيئة الجديدة التى أعدها لهم النوحيدى؛ وكان على 
من أنى بعده من المفكرين أن يكونوا أكثر جرأة واقتحاماء 
وكان من الضرورى أن يستمر إنناج الأسئلة وطرح التساؤلاث 
حتى لا يخهم شبح الركود؛ والمسلمات القطعية التى لا تقبل 
نقاشأًء ولا تخدمل إعادة النظر! 

لكن ماذا ححدث للثقافة العربية بعد التوحهيدى؟ 


ل ا كور لا درن 


١‏ عادت الغلبة لاستقرار الحلول السايقة التى أبدعها2 الثثافة ويمهد لها صار التلقين والحفظ والشرح والتلخيص 
الأجداد فى ظروف ممختلفة؛ وتكونت هالاث التقديس حول الأعمدة الأساسية | الثقافة العريية . 
كثير من الأسماه غير المعصومة من اللخطأء واستعان كلير من 0 0 اا 7 لعي 
لا الس الزمية لقرض ايد غلى متترق. اليل وإذا كانت المقدمان تؤدى دائما إلى ننائجهاء فقد كان من 

م زمنية لفرض ار مجدر 0 
بدلة من أن يكزكوا تلك الأراء لقانون التجربة؛ وما يفرضه من أهم هذه النتائج: اخثفاء الإبداع» ومحاربة التجديد» وياب 
معايير الصواب والخطأً. وفى مجال التعليم - الذى يسبق روح:الدهشة؛ وضمور فن السؤال والتساؤل. 
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إن نولد الشكل القصصى من رحم الرسالة فى نصى 
رسالة (الغفران) (والتوابع والزوابع) 2١7‏ يلف النظر إلى أهمية 
مخاطبة الأأخمر فى تشكل التوع القصصى فى ترالنا الأدبى 
(الرسمى)؛ ذلك أن الرسالة نقوم على مخاطبة الآخخر عبر 
السؤال والجواب؛ فالأصل فى (رسالة الغفران) ‏ على سبيل 
المدال ‏ أنها رد على رسالة بعث بها ابن الفارح (وهو أديب 
حلبى كان معاصرا لأبى العلاء) إلى أب العلاء المعرى. وقد 
ضمن ابن القارح رسالئه عددا من النسازلات ذات الطابع 
اللغرى والفكرى والعقائدى... إلح يطلب الإجابة عنهاء غهر 
أن أبا العلاء أرجأ الإجابة عن هذه النساؤلات وصدر رده 
على الرسالة بعمله الفصمى (النفران) حيث تسببث 
تساؤلات ابن القارح فى إحداث إثارة عقلية نتعلق بمسألة 
الجنة والنار والشواب والعسقاب:؛ وقد تولد من ثللك الإثارة 
الشكل القصصى الحيالى فى نص «الغفران»7؟ , 
#قسم اللغة العربية, “كلية الأداب: جامعة القاهرة. 
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وبدا أن النص القصصى فى كل من رسالة (الغفران» 
و(التوابع والزرابع) قد تخلن بوصفه شكلا ججديدا (حائرا 
يستمد مشروعيته من إطار الرسالة وهى الشكل المناح 
حبما: الفادر على استيعاب الموضصوع المشار فى كل 
منهما”''؛ لأنه ذو طابع حوارىي! بمعلى أنه يقوم على 
مخاطبة الآخخرء ونتعدد فيه الشخصيات المتحاورة؛ هذا من 
شأنه أن يلفت النظر إلى الأشكال النشربة السابقة - زمنهاً - 
والمكأسسة على الحوار» ومن هنا جاءث قراءة محاوراث 
التوحبدى عبر التنقيب عن المكونات القصصية فى ترالنا 
النشرى والبحث عن كيفية تشكل النوع القصصى فى 
العراث ٠‏ 

وعلى الرغم من وجسود بعض الإشسارات المبكرة فى 
دراساث سابقة حول أدبية محاوراث التوحيدى» فإن هذه 
الجهرد تحدد سمات هذه الأدبية؛ واكنفت بكونها 
صبنت فى دقالب أدبي أو أنها تمعمد على التلاعب 
اللفتلى 98 , 

ومحاورات التوحيدى تشغل مكانا بارزاً فى كتابائه متعددة 
الأشكال!*2, فتباير شكلا من أشكال الكتابة النشرية المقصودة 


١ شوع‎ 


ألفت كمال الروبى 


اللتحققة فى عدد من مؤلفائه هى (الإمئاع والمؤانسة) 
و(المفابساث) : ر (الهوامل والشوامل) » وتدور هذه المماورات 
حول موضرعات فلسفية أو موضرعات ذاث صبغة فكرية أر 
معرفية عامة؛ وربما سياسية؛ ثما كان بشغل مثقفي تلك 
الفترة (ق 4 ه) من العصر الوسيط. 

ومن المهم أن تحدد ‏ بداية ‏ أن القراءة الأولية حاورات 
التوحيدى نبين أن انسامها بالأدبية لا يرئد إلى الصياغة 
اللغوية؛ وإئما إلى الشكل الجوارى نفسه (امحاورة) بوضصقه 
وسيلة أدبية ببسط من خخلالها ا موضوع المطروق عبر أصوات 
متعددة سد الاخمئلاف والتعارض أو الانفاق. ويسدو 
التوحيدى فى هذه المحاورات محاورا لثقافة عصره؛ والثقافة 
الئى كان بحاورها هى ثقافة الخاصة من العلماء والمفكرين 
الذين خرجوا على النمط التقليدى المألوف: وهم العلماء 
الذين كان ينتمى إلبهم؛ كما كان يحاور أيضا ثفافة الخاصة 
من علماء ومفكرى الثقافة الدمطية التقليدية (اللغة, النحوء» 
الفقة» الشريعة) . 

وبعبارة أكثر تفصيلا؛ فإن موضوع المحاررات هو الذى 
فرض شكل الماورة! لأنه الشكل الذى يسمح بالتفكير فى 
إشكالات عصر التوحبدى ومسائله السائدة ببن مثقفى تلك 
الفثرة؛ وأحد محاورها الأساسية؛ مشكلة تأكيد الهوبة وعلاقة 
ال «نحن؛ بالأخر. وقد تولد عن هذه المشكلة موضوع 
المفاضلة 2-7 

العرب والعجم؛ الدين والفلسفة؛ التحو والمنطق؛ الشعر 
والنثره الإنشاء والحساب, 

وهذه الموضرعات إذا نظمناها فى حقول جدول سنجد 
أنها تصملف فى عمودين متقابلين؛ الأول مفرداته: العرب» 
الدين؛ النحوء الشعر؛ الإنشاء. أما الآخر المقابل فهو: العجم: 
الفلسفة؛ المنطق؛ النشر ؛ الحساب؛ وإذا كان لهذا التصور 
رجاهته سس جالب»: فإنه يرجع إلى أن هذه التعارضات ضرب 
بجذورها فى قلب الشحولات الاجتماعية؛ وما وازاها من 
ُولات فكربة فكرية وأديية, فى الجتمع العربى فى ذلك العصر. 
وقد جسدت محاورات التوحيدى هذه التحولات؛ ذلك أله 
بدا واعيا بإمكانات هذا الشكل الحوارى؛ إذ جاءت محارراته 


ل 


شكلا تعبيريا كاشفًا للتععارضات القائمة:؛ ليس فقط بين 
مفردات كل من هذين العمودين السابقين: وإنما أيضا بين 
الثنائيات التى فرضكها مأزق عصره؛ ومن إشكالات ذلك 
المصر البعيد المطررحة فى المحاورات العلاقة بين الحاكم 
اكوم » والسياسة النى يواجه بها الحكام رعاياهم فى 
مواقف الأزمات: الاستبداد بالرأى (الدكتاتورية» فى مقابل 
التشاور والأخذ بآراء الغير (الديمقراطية). وسدرى ما لهذا 
التعارض من أثر فى رسم الشخصيات المتحاورة, 


ك1 


تأسست الحاورات على «مخاطبة الآخخره الثى تمثل لواة 
أصيلة لها. وقامت هذه الغفاطبة بدورها على حضور الأنا 
المتكلمة مجسدة فى الرارى ١أبى‏ حيا»؛ فى مواجهة الآخر 


ذى التجليات الختلفة (أَبو الوفاء المهددس؛ ابن سعداك؛ أبو 


سليمان؛ مسكوبه). وتتم هذه اغفاطبة عبر صيفة السؤال 
والجواب وهى أبسط صرر هذا الخطاب؛ ححيث يلقى السؤال 
من نبل السائل ؛ ثم يئلفى الإجابة عنه دفعة واحدة؛ سواء 
كان هذا السؤال بسيطأ أر مركبًا (تتضمن أسيلة عدة), 
ونغلب هذه الطريقة على صيافة نساولات (الهوامل 
والشوامل» ؛ التى يكون فيها الرارى (أبو حيان التوحيدى) هر 
السائل؛ فى حبن يكون مسكربه هو 

غير أن مخاطبة الآخر نتم عبر صور أكثر تعفيد) من مجرد 
طرح السؤال من قبل الراوى» كما هو الحال فى (الهوامل 
والشوامل)؛ ذلك لأن الححاورة تتعخذ شكلا أكثر تركيبا فى 
كل من (الإمشاع والمؤانسة)و (المقابسات) ؛ حيث لعرض 
المشكلة المطروحة من وجهات نظر متعددة فى حالة حضور 
أكثر من محاور؛ إما بالرجود الفعلى أو بالاستدعاء؛ سواء 
كان هذا الاستدعاء يثم على مستوى القول أو على مسترى 
الشخصية. فالراوى فى (الإمتاع والمؤائسة» وإن كان صاحب 
دور ابث لا بشغبر- حيث يمثل دور المجسيب بدو من 
استجابته لأبى الوفاء المهددس فى تسججيله الماورات؛ ونهاية 
بإجابته عن نساؤلات الوزير دابن سعدان») ‏ فإجاباته غالبا 
مانستند إلى أقوال الآخرين وأرائهم التى يستدعيهاء إما 
ليعارضها أر يدوارى خلفها. وتتبدل العلاقة بين السائل 


والمجيب فى (المقابسات) بتنويعات متعددة» فيكون الراوى هو 
السائل0ا» أو جيب" ! أويكون السائل شخصا أخر غهر 
الراوى80) ؛ وتععدد الأسماء فى هذه الحالة؛ وقد لا تخد 
أسماء السائلين أو المجيبين!؟. وفى كل الأحوال؛ فإن المحاورة 
داعل (الإمناع والمؤائسة) » و(المقابساث)؛ تبدر مركبة» 
لاحتوائها على أكثر من وججهة نظر وأكثر من صوث, 
ومن المثير أن استجابة التوحيدى لأبى الوفاء المهددس نتم 
فى إطار الرسالة؛ بحيث تصبح هى - أى الرسالة ‏ الإطار 
العام الذى يحتوى الهاورات التى يعيد التوحيدى إنتاجها. 
يفول مرجها خطابه إلى أأى الوفاء المهندس؛ 
دهذا وأنا أفعل ما طالبتنى به من سرد جميع 
ذلك؛ إلا أن الخوض فيه على البديهة فى هذه 
الساعة يشن ويصعب بعقب ما جرى من 
التساوض؛ فإن أذنث جممته كله في رسالة 
شثمل على الدنين والجليل» والحلو والمر» 
والطرى والعاصى؛ وامحيوب والمكروهه (10؟ , 
وفى بداية الجزه النالى من (الإمناع) كتب التوحيدى 
موجها الخطاب مرة أخرى إلى أبى الوفاء؛ 
«أنا أسألك ثانية عن طريق التوكيد؛ كما سألتك 
أولا على طريق الا مشراح أن نكرن هذه الرسالة 
مصونة عن غيون الحاسدين العيابين7١21‏ : 
ويعنى ذلك أن عملية استرجاع الحاورات وكتابئها؛ وهى 
ما أسماه التوحيدى ب 9سرد»؛ ثتمث داععل إطار أوسع هو 
الرسالة؛ وهذا بدوره يؤكد أهمية الرسالة بوصفها شكلا 
يمتمد على خطاب الآخمر فى توليد الشكل القصصى» 
ويتجلى هذا بشكل خاص فى (الإمتاع والمؤانسة) ؛ إذ تصبح 
الرسالة هى الشكل أر «الإطار؛ الشارجى الذى يقع داخيله 
السرد؛ وبمشل (السرد) بدوره إطار) سارجيًا يحتوى داغله 
«الحاورة؛ , 
وس المهم أن دلفت النظر إلى أن كمابة التوحيدى 
حاورائه ند تمت من خلال عملية استعادة أو استرجاع 
المناقشات الحفيقية التى دارث فى مجلس الوزير ابن سعدا» 


محاورات التوحهدىي 


أو التى ثم الحكى عنها فى هذه لمجالس! أو من خلال 
استعادة المناقشات الثى تمث فى مجالس العلماء من أمفال 
أبى سليمان المنطقى (المقابسات) . 

واسترجاع أبى حيان للمناقشاث فى محاوراته المكدوية 
يسكيد عى الحديث عن محاورات سقراط لأفلاطون, التى 
قامت على الآلية نفسها من حيث هى استعادة لداقئشات 
سقراط مع تلاميلء؛ ذلك أن كلا منهما يدسم بالطابع 
الإبداعى الحر المجاور للتسجيل الحرفى لهذه المنافشاث وقد 
اعتذر التوحيدى فى بعض المواضع من محاورائه عن عدم 
استطاعته تسجيل أسماء كل المتحاورين أر عن عدم العزامه 
بالنفل المحرفى !211 5 

وإذا كان هناك مجال أخير للمقارنة؛ فإن هناك منهجًا 
واحد) تسئدد إليه هذه الماورات؛ وهو الكشف الحواري عن 
الحقيقة؛ فضلا عن وقوفها على أرضية سردية. وهنا تدر 
أهمية الإشارة إلى معالجة (باخعتين؛ للمحاورات السقراطية 
لأفلاطون برصفها «صنفا أدبيا مر من وده التاريخية 
المتعلقة بالذكريات وانسم بالطابع الإبداعى الجر 2١0:‏ ودر 
الإشارة إلى محارلة الإفادة سس هذا التوجه في قراءة محاورات 
الوحيدى؛ دون الالترام بحرفية المنهجية الباخمتينية» انطلاقا 
من محاررات التوحبدى ذانها وارنباطها بسياقها الشقافى 
الخاص . 

ولعل أهم ما تتميز به محاورات التوحهدى عن محاورات 
سقراط لأفلاطون أن العلاقة بين السائل والمجيب لم نكن 
علانة ثابئة؛ كما أشرنا سابقا؛ حيث تتبدل أطراف هذه 
العلافة وتتعدد؛ فالتوحيدى الراوى لا يكون هو السائل بشكل 
دائم؛ ولا يكون المجيب بشكل مسدمر؛ إذ يشراوح دوره بين 
الراوى السائل والراوى الجيب أو مجرد الراوى الذى ينل عن 
الآخرين. ومن هنا فهر لا يأخيل سمت المعلم السقراطي الذى 
يستدرج تلاميله للوصيل إلى الحقياف!؛ ومع هذا فإك 
محاورات التوحهدى تصبح أداة معرفية وشكلا تعبيربا كاشفاً 
عن الحقيقة أو الفكرة التى يسعى إليها؛ لاسبما أن معنى 
الماورة - عنده ‏ يجاوز استيفاء الرد (الجواب) على السائل» 
أو استجابة المسؤول بتقديم الإججابة عن التساؤل المطروح؛ إلى 
نوع من التفاعل بين اغخاطب والمتكلمء وهذا التفاعل يأخيد 
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لفت عمال الزقن ٠‏ مب تت حي ا 0 


ليا مختلفة: «المحادثة أو المذاكرة أو المناظرة أر المقابسة» . 
وفى كلل هذه الأحوال تمقق المحاورة الخصوبة المقلية 
والإضافة المعرفية؛ والمئعة النفسية والروحية؛ فى أن. وبدعم 
ذلك أن أطراف المحاورة (محادثة أو مقابسة أو مذاكرة أو 
مناظرة) دائما من العلماه والمفكرين. 
وينسحب معني المحاورة على مأ يسميه الترحيدى بالشحادثة , 
فيفول فى (الإمتاع والمؤانسة) على لسان عمر بن عبد العزير: 
إن فى امحادلة تلفيحًا للعقول رترويحا للقلب 
وتسريح للهم وتتقيحا للؤدب2320 , 
كما يقول التوحيدى فى معنى «مقابسة؛ على لسان 
أستاذه أبى سليمان رد) على أحد تلامذئه وقد قرظه بحمد 
الله على ما يسديه إليهم من فوائد: 
ابكم افتبست » ربحج ركم فدحث2) وإلى ضوء 
ناركم عشوت؛ وإذا صفى ضمير الصديق 
للصدين: أضاء الحق بينهما واشثمل الخير 
عليهماء وصار كل واحد منهما ردم) لصاحبه؛ 
وعوناً على قصده» وسبباً قوباً فى نيل إرادنه 
ودرك بغيته؛ ولا عجب من هذاء فالنفوس 
تتقادح والعفول تتلاقح والألسنة تتفاغ)!*21, 
فا محاورة محادثة أو مقابسة تحقق الفائدة والمدعة معاء 
ونعمل على إذكاء العقل واستثارته عبر هذا التفاعل المقلى 
والنفسى واللغوى من أجل الوصول إلى الحقيقة؛ والإضائة 
العقلية التى تمققها امحاورة لا تتم فقط عبر محاورة الصديق 
للصديق؛ وإنما عبر الكلام مع الخصم بأشكال متعددة. يقول 
الترحيدى؛ 
«الكلام مع الخصم من المهائرة والمناظرة 
والمذاكرة. فأما المهائرة فباب بنشأ من التدافس 
وإيشار الغلبة, وأما المذاكرة فالمقصود بها طلب 
الفائدة؛ كالرى الممروض على العقول الفتلفة 
إلى أن يقع الاخمتيار عليه بعد الاثفاق؛ وأما 
المناظرة فمترسطة بين المهائرة والمذاكرة: فد 
تفضى إلى المنافسة؛ وقد توجد بها الفائدة؛ وهى 
كالفكاهة بين العلماءة!"!, 
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يشرق التوحيدى بين مستوبات التحاور؛ ويقيم ثلاثة 
مسثويات مثراتبة أدناها التحاور الذى يهدف إلى المنافسة 
وتحقيق الغلبة (المهاترة), وأعلاها التحاور (المذاكرة) الذى 
يسعى إلى تخفيق الفائدة؛ إذ بناقش فيه الرأى (أر يعرض على 
العقول الختلفة) من وجهات نظر متمددة: إلى أن يتحقن 
الانفاق عليه؛ وبين هذين المسشوبين مسشوى متوسط 
هو(المناظرة) , وهو إما أن يحقق المنافسة أو الفائدة. 

وأهسم ما تعبر عنه هله النصوص للتوحيدى أنها نسجل 
- إلى حد ما وعيه بأن الحاورة (محادلة كانت أو مقابسة أو 
مناظرة أو مذاكرة أو حتى مهائرة) ججاوزت الشكل الموئولوجى 
فى تقديم الحفيقة أو الذكرة؛ فانسمت بطابع حوارى تسد 
فى عرض الرأى ونقيضه أر عرض الفكرة الواحدة من زؤايا 
مختلفة متعددة؛ ومن هنا أناحث الحاورة الجال لحضور الغير 
وأفكاره؛ ومن هنا أيضا كان انفتاح محاوراث التوحيدى على 
تعددية الأجناس والإقرار بوجود أجناس أخخرى غير العرب» 
وتوزيع الفضائل الإنسانية بينها؛ وكان الإقرار بتعددية أشكال 
الوعى بين المعرفة الدينية (الشريعة) والمعرفة الفلسفية» وتعددية 
الأنواع الأدبية بين شعر ونثر. ولهذا يمكن القول؛ باختصارء 
إن «المماورة» لدى الترحيدي جاوث وليدة للوعى المديئى 
المنفتح الذى يفوم على التعدد والتسرع والاخعتلاف؛ والجمع 
بين الأنا والآخر فى علافات معكاففة , 

وينبغى أن نضع فى اعتبارنا أن التوحيدى كان يعيش قترة 
تغيرات اجتماعية وثقافية فى الحواضر التى تنقل بينها؛ 
لاسيما فى مديلة بغداد التى كانت تعج بالأجئاس افتلفة 
والملل والطوائف؛ مما شكل مناخصا من التسيارات والأفكار 
والأراء المتصارعة. ولا يخفى أيضا أن جزءاً كبيرا من نشاط 
الترحيدى نركز فى الإسهام فى جلسات النقاش الثى' كانت 
ججمرى فى الدوائر الثقافية المتعددة» وهى جلسات لم تفتصر 
على مجالس ابن سعدان أو رجالات السلطة» بل جاوزتها إلى 
مجالس العلماء مثل مجلس أبى سليمان المنطقي؛ وهذه 
الدوائر كانث نعتمد فى نشاطها الفكرى والمعرفى على تبادل 
الآراء ومناقشتها. ومن هنا كان تناول التوحيدى الخاص لهذه 
الأذكار والتصورات وتجمسيده لها فى الحاورة عند الحوار الذى 
يقوم به أشخاص متعددوك. 


سس يبت يبيب بي محاورات التوحيدىئ 
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فدت المحاورة فضاء بلسع لعرض الأراء المتعددة: أو لعرض 

الرأى ونشيضه من زرابا مختلفة: ويهذا تماوزت الشكل 

المونولرجى في تقديم الحقيقة أو الفكرةء ساعد على ذلك 

الطببعة الثنائية لإشكالاث مثقفى عصر الترحيدى؛ الثى 

جسدتها هذه المحاورات. غير أن طرح المحاورة للرئى والرأى 

لآخعر لم يتخل مظهر) واحذا! بل انخذ مظاهر عدة! منها أن 

هذا الطرح كان يعم بشكل صريح لصالح الفكرة الواحدة 

بتغليب أحد الرأبين على نحو مباشرء ويتجسد هذا بوضوح 

فى الحماورة التى دارث حول المفاضلة بين كثابة الحساب 

وكتابة البلاغة والإنشاء؛ فالرأى الأول يسعى إلى تمجهد 

ككتابة الحساب فيما يؤديه هذا النوع من النشاط الإنسائى من 

مهام نفعية مباشرة للدولة والسلطان؛ فى حين ينشقص من 

شأن الإنشاء والبلاغة ومحترفيها من الكتاب بصفة عامة. أما 

الرأى الآخمر » المضاد؛ في قرم يعفنهد هذا الرأى بجسيع 

تفاصيله لحساب كتابة البلاغة والإنشاء. ومن الملاحظ أن 

الموحيدى يفوم بعرض وجهة النظر كاملة دفعة راحدة» 

وكذلك وجهة النظر المقابلة؛ ويشم هذا العرض على أرضية 
سردية؛ يجره إليها نساؤل الوزير فى بداية لمهلس؛ 

دولا عدت إلبه فى مجلس أخمر؛ قال؛ سمعت 

صياحك الهوم فى الدار مع ابن عبيد ثفهم 

كنىما؟ قلت؛ كان يذكر أن كتابة الحساب 

أنفع وأفضل وأعلى بالملك والسلطان إليه أحوج» 

وهو بها أفضنى من كثابة البلاغة؛ والإنشاء 

والتحرير» فإذا الكتابة الأولى جد والأخرى هزل ١‏ 

ألا ترى أن التشادق والتفيهق والكذب والخداع 

فيها أكثر؛ وليس كذلك الحساب والتحصيل 

والاستدراك والتفصيل» قال: وبعد هذا فتلك 

صناعة معروفة بالمبدأ موصولة بالغاية وحاضرة 

الجدوى؛ سربعة المنفعة! والبلاغة زخرفة وحيلة؛ 

رهى شبيهة بالسراب؛ كما أن الأخرى شبيهة 

بالماء. قال؛ ومن نعساسة البلاغة أن أصحابها 

يسترقمون ويستحمفون! وكان الكتاب قديما فى 

دير الخلفاء ومجالس الوزراء يقولون: اللهسم إنا 


لعوذ بك من رقاعة المنشكين: وحماقة المعلمين» 
وركاكة النحوبين... ولو لم يكن من صنعة 
الإنشاء إلا أن الملكة العريضة الواسعة يكتفى فيها 
بمنشئ واحدء ولا يكشفى يها بمالة كانب 
حساب... ومازال أهل الحزم والتجارب يحثوث 
أولادهم ومن لهم بهم عناية على تعلم الحساب» 
وبقولون لهم ده سلة الخيز :390 , 
وضدما يسأله الوزير عن جوابه على ذلك الهجوم بقوله؛ 

«هذه ملحمة منكرة فما كان من الجواب؛؟ 


يقول الترحيدى مصدر) كلامه بنتيجة الحواره وما آل إليه 
الخصم» قبل أن يعرض لتفاصيل وججهة النظر المقابلة؛ 
«دفلت؛ ما قام من مجلسه إلا بعد الذل والقماءة» 
وهكذا يكون حال من عاب القمر بالكلف» 
والشمس بالكسوف: والتسخل الباطل؛ ولصسر 
المبطل» وأبطل الح ؛ وأزرى على الحق؛ 2140 , 
لم يقوم التوحيدى بعد ذلك بعرض وجهة النظر الأخرى 
التى تعلى من شأن البلاغة والإنشاء والكتاب؛ ومن هنا يعدمد 
هذا الرأى على بسط فوائد البلاغة والإنشاء واستيفائها؛ كما 
يعشمد على تفتهد النرائص الثى يلحقها الرأى الأول بالكتابة 
والكتاب؛ من ذلك على سبيل المثال؛ 
«وأما قولك؛ «إحدى الصناعتين هزل» والأخرى 
جد؛ فبسما سولت لك نفسك على البلاغة» 
هى الجد؛ وهى الجامعة لدمرات العقل؛ لأنها 
عق الحق؛ وتبطل الباطل ...إلخ؟ ٠‏ 
وأما قولك؛ «الإنشاء صناعة مجهولة المبدأًء 
والحساب معروف المبدأ فقد خرفت؛ لأن مبدأها 
من المسقل؛ وممرها على اللفظ؛ وقرارها فى 
الخط؛. وأما قولك «إن أصحابها يسترفعرن» 
فهذا شنع من القول؛ ولو عرفت الصدق فيه لم 
تنبس به؛ ولم تنطق بحرف منه: فإن فيه زراية 
على السلف الصالح والصدر الأرلة ٠‏ 


ألفث كمال الرربى 


وأما قولك: وإن المملكة نكتفى بمنشئ واحدة 
فقد صدقت؛ وذلك أن هذا الواحد فى قرئه يفى 
بأحاد كثيرة» وهولاء الأحاد ليس فى جميعهم 
وفاء بهذا الواحد؛ وهذا عليك لا لك...« (219, 
وعلى هذا فإن الححاورة التى استوعبث الرأى والرأى الآخر 
(النشيض)؛ وبعبارة أخسرى؛ استوعبت وجهتى نظر 
متعارضتين ؛ صممت لتغليب الرأى الواحد على الآخر على 
نحو صريح ودون مواربة. ولمله من الملاحظ أن هذه المحاورة 
بسن أبى حيان وابن لبيك الكائب قد أغمرك داعل المحاورة 
الإطار بين أبى يان والوزير ابن سعدان؛ وأن المحاورة الإطار 
قامت بدور فى تأكيد الانتصار للرأى الواحيد على لسان الوزير 
وأبى حيان. ومن المهم أن نشير هنا إلى أن تقنية بناء محاورة 
داخل محاورة سئظل سمة غالبة فى بناه محاورات الترحيدى 
التى يمثل فبها دائما حواره مع الوزير فى البداية الحاورة 
الإطار. 
ويتكرر الأمر نفسه فى مناظرة السهرافى ومتى القنائى» 
الئى سبجلها التوحيدى فى الليلة الشامنة من ليالى (الإمتاع) ٠‏ 
فتحمل الحاورة - الناطرة وجهتى نظر متقابئي» غير أنهاتبدأ 
ونشهى لحساب الرأي الواحد وغلبة أحد المتحاورين. ويثم 
عرض هذه امحاورة أيضا على أرضية سردية؛ كما هو الحال 
بالنسبة إلى المحاورة السابقة؛ فيقول الترحيدى موجه حديثه 
إلى أبى الوفاء المهندس: 
«لم إنى أبها الشسيخ... ذكرث للوزير مناظرة 
جرث فى مجلس الوزير أبى الفتح بن جعفر بن 
الفرات بين أبى سعيد السيرانى وأبى بشرمتى 
واخمتصرئها؛ فقال لى؛ اكتب هذه المناظرة على 
الشمام؛ فإن شيدا يجرى فى ذلك المجلس النبيه 
بين هذين الشيخين بحضرة أولنك الأعلام ينبخي 
أن يغتدم سماهه وترعى فوائده.. فكتبث!؛ 
حسدتى أبو سعيد بلمع من هذه القصة. فأما 
على بن عيسى الشبخ الصالح فإنه رواها 
مشررحة, 
لما اتعقد المجلس سنة ست وعشرين وللائمائة؛ 
فال الوزير ابن الفسرات للجماعة ‏ وفنيهم 
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الخالدى وابن الأخمشاد والكثبى وابن أبى بشر 
وابن رباح وابن كعب وأبو عصر وقداصة بن 
جعفر... - ألا ينشدب منكم إنسان لمناظرة منّى 
فى حديث المنطق؛ فإله يققول لا سبيل إلى معرفة 
الحنى من الباطل والصدق من الكذب والخير من 
الشر والحجة من الشبهة والشلك من البقين إلا 
بما حوبناه من المنطق وملكناه من القيام به... 
فأحجم القوم وأطرقوا. 

قال ابن الفراث: والله إن فيكم لمن يفى بكلامه 
ومناظرنه وكسر ما يذهب إليه؛ وإنى لأعد كم فى 
العلم بحارا؛ وللدين وأهله أنصاراء... فرفع أبو 
سعيد السيرافى رأسه فقال: اعذر أبها الوزير: فإن 
العلم المصون فى الصدر غير العلم الممروض فى 
هذا الجلس على الأسماع المصيخة والعيون 
امحدقة والعقول الحادة والألباب الناقدة؛ لأن هذا 
يستصحب الهيبة؛ والهيبة مكسرة؛ ويجتلب 
الحياء والحياه مغلبة؛ وليس البراز فى معركة 
خاصة كالمصاع فى بققعة عامة. فقال ابن 
الشرات: أنت لها يا أبا سعيد؛ فاعتذارك عن 
غيرك يوجب عليك الانتصار لنفسك...2'"'(0, 


إن صياغة التوحيدى المحاورة ‏ المناظرة تبدأ على هذا 
النحو المباشر بمصادرة الرأى الأخمر على لسان الوزير ابن 
الفرات ١إن‏ فيكم لمن يفى بكلامه ومناظرته وكسر ما يذهب 
إليه؛؛ قبل أن تعرض لهذا الرأى. وقد مهد الترحيدى لهذه 
المصادرة قبيل أن يبدأ فى سرد روايئه؛ عندما أشار- فى نهاية 
المحاورة التى انتتح بها حواره مع الوزير فى هذه الليلة الشامنة, 
حول وجهة نظر خاصة بابن يميش فى أمر المعفلسفة 
والمناطقة ‏ إلى مثى القنائى وقد هاجمه بوصفه واحدا ممن 
يستأئرون بالمعرفة الفلسفية والمنطقية ويصعبون طريقها للناس 
ضما للكسب والارتزاق بهذا الاستثثار: 
«فإن منى كان يملى ورقة بدرهم مقتدرى وهو 
سكران لا بعقل؛ ويتهكم؛ وعنده أنه فى ربح» 
وهو من الأمسرين أممالاء الأسفلين 
أحوالام!73, 


ونسكمر ععملية المصادرة بتنوبعات أخرى؛ عبر تدخعل 
الوزير ابن الشراث فى محاورة أَى سعيد لأبى بشر متى 
القنائى ؛ كتب التوحيدى؛ 
«فقال ابن الفرات: أيها الشيخ الموفق» أجبه 
بالبيان عن مواق (الوار؛ حتى تكون أشد فى 
إفحامه» 0 
وفى موضع أخر يوجه الوزير كلامه إلى أبى سعيد مشجما 
ومحرضا على تبكيث اللخصم: دقال ابن الفراث لأبى سعيد؛ 
تمم لنا كلامك فى شرح المسألة حتى تكون الفائدة ظاهرة 
لأهل المجلس؛ والتبكيث املا فى نفس أي بشره. كما 
يستحفه فى موضع ثان على إفحام متى؛ #سله يا أبا سعيد عن 
مسألة أخعرى؛ فإن هذا كلما توالى عليه بان انقطاعه» 
وانخفض ارتفاعه, فى المنطق الذى ينصره والحق الذى لا 
ييصريو؟), 
وفى لهاية اماورة يعقب ابن الفرات : 
دعين الله عليك أيها الشيخ؛ فقد نديث أكبانا 
وأقررث عيونا وبيضت رجرها وحكث طرازً لا 
يليه الزمان: ولا يتطرق إليه الحدثات؛ (1؟, 
يتبع العوحيدى هنا ألية مغايرة فى عرض الرأى والرأى 
الأخيرء وهى آلبة الهجوم والمبادأة وليس الدفاع؛ حيث تطرح 
المسألة باقتراح اسعفزازى من الوزيره ثم يمدأ الحوار فى إطار 
الخصومة والمنافسة والمباهاة» رهى المعانى التى يوكدها معن 
المناظرة عند التوحيدى, من هنا فإن كلا من وجهتى النظر لا 
تعرض كاملة ‏ كما هو الحال فى المحاورة السابقة - وإئما 
يعم عرض وجهة النظر عبر الأسئلة المثوالية الموجهة إلى 
الخصم؛ وقد بادر أبو سعيد السيرافى - الصياعاً لرغية الوزير- 
بشوجبه السؤال الأول إلى متى القدائى» ثم ئوالت الأسئلة. 
كتب التوسيدى؛ 
الم واجه مثى فقال: حدلنى عن المنطق ما تعنى 
به؟ فإنا إذا فهمدا مرادك فيه كان كلامنا معك 
فى قبول صوابه ورد خخطفه على سنن مرضى 
وطريقة معروفة. قال متى: أعنى به أنه آلة من 
ألاث الكلام: يعرف بها صحيح الكلام من 
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سنيمه؛ وفاسد ال ممنى من صالحه» كالميزاك... 
فقال أبو سعيد؛ أخخطأت لأن صحيح الكلام من 
سقيمه يعرف بالنظم المألوف والإعراب المعروف» 
وإذا كنا نتكلم بالعربية؛ وفاسد المعلى من صالحه 
يعرف بالمقل إذا كنا نسحث بالعقل... ودع 
هذا؛ إذا كان المنطق وضعه رججل من يونان على 
لنة أهلها واصطلاحهم غليها وما بتعارفونه بها 
من رسومها وصفاتهاء شمن أبن يلرم العرك 
والهند والفرس والمرب أن ينظروا فيه ويشخدره 
قاضيا وححكما لهم وعليهم؛ ماشهد لهم به قبلوه 
وما أنكره رفضوه! قال متى: إنما لرم لأن المنطق 
بحث عن الأغراض الممقولة والمعائى المدرككة 
ونصفح للخواطر السائحة والسوائح الهاجسة١‏ 
والناس فى الممقولات سراء, ألا ترى أن أربعة 
وأربعة ثمالية سواء عدد ججميع الأم؛ وكذلك ما 
أشبهه قال أبو سعيد؛ لو كانت المطلوبات بالعقل 
والمذكورات باللفظ ترجع مع شعبها الطعلفة 
وطرائقها المعباينة إلى هذه المرثبة البيدة فى أربعة 
وأربعة وأنهما ثمالية؛ زال الاخمئلاف وحضر 
الاثفاق,» ولكن ليس الأمر مكذاء ولقد اوهس 
بهذا المعال» ولكم عادة بمثل هذا التمويه؟ 
ولكن... إذا كانت الأغراض الممضولة والمعالى 
المدركة لا يوصل إليها إلا باللغة الجامعة 
للأسماء والأفمال والحروفن: أفليس قد لمث 
الحاجة إلى معرفة اللغة؟ قال؛ لعم. قال: 
أخطأت» فل فى هذا الموضع؛ بلى. قال: بلى أنا 
أفلدك فى مثل هذا. قال؛ أنت إذا لست تدعونا 
إلى علم المنطق؛ إنما تدعونا إلى تعلم اللغة 
اليونائية» وأنت لا تعرف لغة يوئان؛ فكيف صرت 
تدعونا إلى لغة لا نفى بهاء وقد عفت منذ زمان 
طوبل: وباد أهلهاء وانقشرض القسوم الذين كالوا 
يعفاوضوث بها... قال متى : يونان وإنْ بادثت مع 
لغعهاء فإن الترجمة حفظت الأغراض وأدث 
المعالى وأخلصت الحقائي:0* , 
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من الجلى أن المحساورة تعرض لشكلين مختلفين من 
أشكال المعرفة؛ الممرفة النحوية والمعرفة المنطقية؛ والمقارنة 
بينهما غير متكافئة؛ بل نبدو ظالمة؛ نظر) لخصوصية الأولى 
وعمومية الثانية؛ ومن هنا يعشمد امحاور الأول (أبر سعيد) فى 
منائشئه على كشير من المغالطاث والمماحكات المقلية الثى 
تهدف إلى إرباك الآخر وإهانته وتخويله إلى مجرد تلميذ ينبخى 
أن يجيب عن الأسئلة الموجهة إليه بما يدفق مع قناعاث 
السائل ؛ أو ينبغى عليه أن يجيب عن أسئلة معلومانية نخص 
نواعد النحو واللغة؛ تلك الأسئلة الثى يوجهها إليه فى القسم 
الثانى من المحاورة. 
وتنتهى الحاورة بتحفيق الالنتصار للنحو على المنطق؛ وهو 
انتمصار للرؤية الممافظة المغلقة؛ وإن بدث ظاهريا ذات صلة 
بالهوبة والاندماء؛ وبعبارة أخخرى» يمكن القول إن الحاورة هنا 
سخرث لخدمة الرأى الواحد المتعصبء وقد جاءث صياغة 
أفوال السيرافى الرجهة إلى مثى مشحولة بالانفعال بما 
تتضمنه من انهامات موجهة إلى الآخر, وأحكام تقويمية 
رادعة؛ فى حين تبدو صياغة أقوال منى المعدودة جدا صياغة 
هادئة متعقلة. رنضلا عما تلمع إلبه هذه الصيافة من 
دلالات: فإنها وظفت أيضا فى [خمضاع الحوار للفكرة 
الواحدة والرأى المتعصب, 
وثما يشير الاثثباه أن محاورة منّى والسيرافى حول النحو 
والمنطئ فى (الإمتاع )نتخذ منحى :مغايرا فى (المقابسات؟ » 
حين تتغير شخصيتا المتحاورين؛ وبأخعذ الحوار يينهما طابعا 
آخر غير طابع المنافسة والتحدى وضرورة إفحام الأخر؛ ذلك 
حين يصبح التوحيدى وأبو سليمان المنطقى فارسى الحوار. 
يوجه أبو حيان التوحيدى سؤاله إلى أستاذه: 
«إنى أجمد بين المنطق والنحو مناسبة غالبة 
ومشابهة قريية؛ رعلى ذلك فما الفرق بينهماء 
وهل يتعاونان بالمناسبة ؟ وهل يتفارتان ... ؟1 لود 
ولا يخفى أن السؤال الذى يطرحه الراوى/ ناور يمهد 
لإمكان التوفيق بين النحو والمنطق. أو ما يمكن أن نسميه 
بالمصالحة بين أصحاب النحو وأصحاب المنطق, وبعبارة 
أخعرى؛ يمهد طرح السؤال على هذا النحو من السياغة 
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لتقبل وجهة النظر الأخرى بشئ من الرحابة وسعة الأفق» رإذا 
تابعنا امحاورة وجدنا إجابة أبى سليمان تتضمن محاولة التوفين 
بين النحو والمنطق؛ وبعدها تتوالى أسئلة التوحيدى عن النحو 
والمنطق ركيفية قهام أحدهما بالآخرء فى حين تسعى أججوبة 
أبى سليمان إلى تخفين صيغة توفيفية؛ عبر رصد التشابه 
بينهما وإمكان إقامة التكامل بينهما .ومن نعلال هذه الماولة 
التوفيقية يئم مديد أهم ما ينسم به كل منهما من خصائص 
ذائية, 
وعلى الرغم من هذاء فإن امحاورة تمق انتصار) للمنطق 
على النحر؛ غير أن هذا الاتتصار لا يثم فى إطار إعضاع 
امحاورة لخدمة الرأى المنمصب» يدعم هذا أن المماورة تفتح 
الباب لآراه أخمرى يمكن أن تضاف إلى هذا الرأى. يقول 
الترحيدى على لسان أبى سليمان قرب نهاية الححاورة؛ 
«والنحر يدخل المنطق؛ ولكن مرئبا له والمنطق 
يدخل النحو؛ لكن محقمًا له؛ رقد يفهم بعضص 
الأغراض رإن عرى لفظ من النحرء ولا يفنهم 
شئ منها إذا عرى من العفل؛ فالعفل أشد 
انتظاما للمنطق؛ والنحو أشد التحاما بالطبع؛ 
والنصر شكل سمعىء والمنطق شكل عقلى) 
وشهادة النحو طباعية؛ وشهادة المنطق عقلية؛ وما 
يستعار للنحر من المنطق أكثر ثما يستعار من 
النحو للمنطن حتى يصح ويستحكم...) يفن 
ولا يخفى هنا وضع أبى سلمان النحو فى مرتبة أدنى 
لارتباطه بالطبع والحس؛ ووضسمه المنطق فى مسرنبة أعلى 
لارتباطه بالعقل؛ والإعلاء من شأن العقل فى الفكر الفلسفى 
فى الشقافة العربية القديمة أمر لا يحئاج إلى نوضيح. إلا أن 
هذا الانتصار للمنطق يكرك هامشا للرأى الآخر- كما سبق 
أن أشرنا ‏ عبر إمكان التوفيق بينهماء فضلا عن ترك المجال 
مفو للرأى بصفة عامة 2740 , 
ومن الملاحظ أن بعض محاورات التوحيدى تأخمذ هذا 
الشكل التوفيقى الذى يبدو فيه المهل لأحد الرأبين. ويمكن 
أن نلحظ هذا فى الحاورة التى دارت حول المفاضلة بين الشعر 
وانشر؛ حيث يقوم الراوى بذكر مزايا كل منههما على ألسنة 
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الآخرين: ونبدو كفة النثر أكثر رجحاناً من كفة الشعر؛ كما 
وكيا (أى عدد امزايا ونوعيتها) . ولبدو وجبهة النظر المؤيدة 
للنشر فى تعارض نام مع وجمهة النظر المؤيدة للشعر؛ فالأولى 
تعرض مزايا لنشر تسلبها الشعر؛ أو تثبث نواقضها له؛ ونتيع 
الآلية نفسها فى عرض وجهة النظر المؤيدة للشعر. . 
ورجهة النظر المؤيدة للنشر - والمنسوبة إلى أسماء عدة 
يصرح بها فى انحاورة ‏ تكسبه سما علياء فتخلع عليه 
سمة القداسة لأن الكتب السماوية أنزلث بالنشره وكلام 
الرسول جاء نراء وتكسب أشكاله ‏ خطابة وكنتابة - أدواراً 
تأسيسية بالنسبة إلى الدولة والسلطان» وتتجعله وليد العقل » 
أشرف الفوى الإنسائية المدركة؛ وإلى جائب هذا فهو متحرر 
من الضرورة وقهود الوزث والإيفاع الشعربين؛ مبرأ من 
التكلف» مما يجعله أكثر انساعاً من الشعر فى استيعابه أشكالا 
متعددة من الكعابة...إلخ. 
أما وجبهة النظر المؤيدة للشعر؛ فتعدمد على أنه يستند إلى 
أنه فن معدمد راسخ؛ يعشمد على لفريعات مختلفة؛ وأله 
يمتمد على الإيفاع والوزن الللين يجعلائه يستخدم في 
الغناه؛ وأنه قائم بذاته لا يمشقر إلى النشرء فى حين أن الشر 
يتحلى بالشعر ويفثقر إلبه؛ وأنه يستخدم للاستدلال 
والاحتجاج وما أشبه. وعلى هذا النحو تقوم المفاضلة بين النثر 
والشعر فى (الإمتاع والمؤانسة), كما تممل وجهنا النظر أيضا 
تثيهما للمكانة الاجتماعية لكل من أصحاب النثر من 
الكثاب واللخطباء وأصحاب الشعر من الشعراء 250 رهر 
نقييم يكشف عن تغليب النثر وأصحابه على الشعر وأربابه. 
إلا أن استحضار التوحيدى رأى أبى سليمان المنطقى 
يكاد ينهى المحاورة بإقامة صيغة توفيقية ترضى أصحاب 
وجهتى النظر المتعارضتين؛ 
«قال أبو سليماك: المعائى المعقولة بسيطة فى 
بحبوحة النفس» لا يحوم عليها شئ قبل الفكرء 
فإذا لقيها الفكر بالذهن الوثيق والفهم الدئيق 
ألقى ذلك إلى العبارة؛ والعبارة حيط تتركب 
بين وزن هو النظم للشعر؛ وبين وزن هو سبائة 
الحديث؛ وكل هذا راجع إلى نسبة صحيحة أو 


فاسدة؛ وصورة حسناء أ قبيحة » وتأليف مقبول 
أو مجوج... فإذا كان الأمر فى هذه الحال على 
ما وصفنا فلنشر فنضيلته التى لا تنكرء وللنظم 
شرفه الذى لا يجحد ولا بسئر؛ لأن مناقب النثر 
فى مقابل مناقب النظم؛ ومغالب النظم فى 
مقابل مثالب النشره والذى لابد منه فيهنما 
السلامة والدقة» وجب العربيص» وما يحتاج إلى 
التأوبل والتلخيص: 9" , 
وعلى الرغم من هله الصيغة الدوذيفية التى يعرضها 
التوحيدى على لسان أبى سليمان؛ ومحاولة المساواة امن 
الشعر والنشر باعتبار معيار #جودة التأليف» هو الأساس فى 
المفاضلة؛ والإقرار بأن لكل منهما فضائله ومثالبه - فإن ميلا 
إلى النشر بظل قائما فى تقديمه النشر على الشعر فى سياق 
الكلام. وحين يتوسع التوحيدى فى عرض وجدهة نظر أى 
سلممان فى المقابساث؛ جد رأيه متضمنا لوجهتى النظر 
الموجودنين فى (الإمتاع)؛ فيشكمل كلام أبى سليمان على 
مقارنة بين الشعر والنشر تتحدد فيها ختصائص كل منهماء 
وتكشف هذه المقارنة عن أفضلية النثره كتب الترحهدى؛ 
«قال أبو سليمان» وقد جمرى كلام فى النظم 
والنشر: النظم أدل على الطسيعة لأن النظم من 
حيز التركيب؛ والنثر أدل على العقل؛ لأن النشر 
من حيز البساطة؛ وإنما تقبلنا المنفلوم بأكشر ثما 
تقبلنا المنثور لأنا للطبيعة أكثر منا بالعقل؛ والوزن 
معشوق للطبيعة والحس؛ ولذلك يفتقر له عندما 
يعرض استكراه في اللفظ» والمفل يطلب المعلى » 
فلذلك لا حظ للفظ عنده وإن كان معشوقا 
معشوقاء والدليل على أن المعنى مطلوب النفس 
دون اللفظ الموشح بالوزن اميل على 
الضرورة..؟ للشلة 
ويننهى كلام أبى سليمان فى (المقابسات) بصيغة توفيقية 
يقرب فيها المسافة بين الشعر والشر بالوفوف على السمات 
المشتركة بهنهماء مؤكدا فى الوقت نفسه العمايز الذى يحقق 
لكل منهما استقلاليته. ومع هذا فإن صيغة امحاورة قد أكدث 
حضرر الرأى الآخير فلم تلغ وجوده ولم تتجاهله؛ لكنها 


لحل 


ألفث كمال الروبى 


قدمث إمكانا المتفكبر فيه بطرح رأى أو آراء أخرى تناقضه أر 
تتصالح معه؛ وإن كان هناك ميل إلى أحمد هذه الأراء؛ وفى 
كل الأحرال نئحت محاورات التوحيدى أفقا لإمكان نعايش 
أكثر من رأى حول الموضوع الواحد. 


اه 


وماك صوغة أخرى للمحاورة التى يهيمن عليها الرأى 
الواحد؛ أو نكون مرججهة بفكرة أحادية؛ فيتم عرض هذا الرأى 
بشكل غير مباشر عبر إيهام بعدم تملك هذا الرأى أو الحقيقة 
المنحاور حولها. ومن أهم الآليات التى نستند إليها عملية 
الإيهام تلك أن الأسئلة المطروحة فى الحاررة تكون مرئبة وفق 
خطة منظمة م ة.عسودة؛ أتصبيح هى فى ذائها وسائط 
مصممة للرصول إلى الفكرة أو الحقيقة التى يراد إلبائها. 
ويمكن أن نتلمس هذا فى محاورة ابن سعدان مع أبى حيان 
التوحيدى فى الليلة السادسة من ليالى (الإمتاع)؛ حول 
المفاضلة بين العرب والعجم؛ حيث يتبين لنا كيف ممق هذا 
الإبهسام من خلال التحايل فى وضع الأسئلة وصياغتهاء 
وجعل الإجمابة استدراجما للسائل ؛ وبناء محاورة داخل المحاورة 
لإعادة طرح السؤال ذانه بصيغة أخرى على لسان شخصية ثم 
استدعازها ‏ سددا ‏ من الماضى. يسأل ابن سعدان 
الترحيدى: 
«أنفضل السرب على العجم أم العجم على العرب؛» ؟ 
فيجيب الترحيدى؛ 
«قلتث: الأم عند العلماء أربع ! الروم والعسرب 
رفارس والهند؛ وللاث من هؤلاء عجم؛ وصعب 
أن يقال العرب وحدها أفضل من هؤلاء الثلالة» 
مع جوامع مالها وتفاريق ما عندها. قال؛ إنما 
أريد بهذا الفرس؛ فقلث قبل أن أحكم بشئ من 
تلقاء نفسى أروى كلاما لابن المقفع رهو أصيل 
من الفرس عريق فى العجم؛ مفضل بين أهل 
الفضل ... قال: هاث على بركة الله وعوله. 
قلت: قال شبيب بن شبة؛ إنا لوقوف فى عرصة 
المربا... إذ طلع ابن المقفع فما فينا أحد إلا هش 
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له وارناح إلى مساولته... مفال: ما ينفكم على 
مشرن درايكم من هذا الموضع... شهل لكم فى 
دار ابن برثئن فى ظل ممدود وواقية من الشمس 
واستقبال من الشمال... وندمهد الأرض فإنها 
خمير بساط وأوطؤه؛ ويسمع بعضنا من بعض» 
فهر أمد للمجلس وأدر للحديث: فسارعنا إلى 
ذلك ونزلنا عن دوابدا فى دار ابن برئن تتدسم 
الشمال, إذ أقبل علينا ابن المقفع فقال؛ أى الأم 
أعقل ؟ فظننا أنه يريد الفرس؛ فقلنا فارس أعقل 
الأم, نقصد مقاربته ونتوخى مصائعته. فقال: 
كلا ليس ذلك لها رلا فيها؛ هم قرم علسوا 
فتعلموا ومثل لهم فامتذلوا وافتدوا وبدئوا بأمر 
فصاروا إلى اتباعه» ليس لهم استتباط ولا 
استخراج . 

فقلنا له: الروم , فقال: لبس ذلك عندها؛ بل لهم 
أبدان رثيقة. رهم أصحاب بناء وهندسة:؛ لا 
يعرفون سواهما؛ء ولا يحسئون غيرهماء قلنا 
الصين. قال: أصحاب ألاث وصدمة؛ لا فكر لها 
ولا روية... فسرددنا الأمر إليهء قال؛ العرب» 
فتلاحظناء وهمس بعضنيا إلى بعض ٠»‏ فغاظه ذلك 
مناء وامتفع لونه؛ ثم قال؛ كألكم نظنون فى 
مقاربتكم؛ فوالله لوددث أن الأمر ليس لكم رلا 
فيكم ؛ ولكن كرهت إن فاننى الأمر أن يفوننى 
الصسواب»؛ ولككن لا أدهكم حتى أبين لكم لم 
فلت ذلك؛ لأخرج من ظنة المداراة؛ وتوهم 
المصائعة؛ إن العرب ليس لها أول تؤمه ولا كتئاب 
يدلها؛ أهل بلد ففر؛ ووحشة من الإنسء احتاج 
كل واحد منهم فى وحسدته إلى فكره ونظره 
وعقله؛ وعلموا أن معاشهم من نبات الأرض 
فوسموا كل شئ بسمته؛ ونسبوه إلى جنسه» 
وعرفوا مصلحة ذلك فى رطبه ويابسه؛ وأرقائه 
وأزمنته... كل واحد منهم يصيب ذلك بعقله, 
ويستخرجه بفطنته وفكرته؛ قلا يتعلسون 
ولايتأدبون» بل نحائر مؤدبة؛ وعقول عارفة؛ 


<[[آأآذأ سي يي يب يبيب بي يبي يي ا محاررات التوحيدق 


فلذلك نفلت لكم؛ إنهم أعفل الأم» لصحة 
الفطرة؛ واععدال البنية وصواب الفكر وذكاء 
النهم؛ ليقن 
لبدو إجابة التوحيدى ‏ فى بداية هذا النص ‏ استدراجا 
لطرح السوال المقصودء وهو حصر المفاضلة بين العرب 
والفرس للإبهام بأن تفضيل العرب على الفرس ليس حقيقة 
جاهرة مسلما بها سلفا (قبل أن أحكم بشئ من تلقاء نفسى 
أروكا كلاما لابن المقفع). ومن هنا لا يقدم الترحيدى 
الإجابة مباشرة؛ وإنما يلجأ إلى استدعاء شخصية إشكالية من 
شخصيات الماضى (ابن المقفع) , وصاحب هذه الشخصية 
ليس أصيلا فى غروبئه؛ لأله فارسى الأصل؛ ولا مخلصاً فى 
دينه, لأله متهم بالرندقة. ويشيم الترحهدى حواراً بين أبن 
7 وبين عدد من أشراف العرب الذين لاقاهم فى المربد» 
الحوار بطرح ابن المقفع للسؤال: أى الأم أعقل. وهنا 
تفتع محاورة داخل المصاورة الأصلية (الإطار) التى بدأث 
بسؤال ابن سمدان؛ ويصائعه القوم فيذكرون الفرس أرلا ثم 
بقية الأم؛ حتى يشركوا له الأمره فتجئ إجابئه مدعمة 
بالأسباب مؤكدة أن العرب أفضل الأم. ومن الملاحظ أن ألية 
الاسددراج التى |اعدمدت عليها إجابة الترحيدى عن سؤال 
الوزير فى البداية تتحقق أيضا فى إجابة العرب الأشراف على 
نساول ابن المشفع , وذلك عبر التظاهر بالمصائعة, الئى ننجع 
فى أن يبرز ابن المشفع نواقص الأم الأخعرى تمهيد) للحكم 
النهائى القاطع بأنضلية العرب المطلقة. 
ومن ألياث الإيهام فى هذه المحاورة الطويلة للترحيدئى 
اسكمرار محاصرة الوزير ابن .سعدان لأبى حيان بالسؤال ذانه: 
لبسسمع أوجهة نظره الخاصة؛ ويمكن أن تقول - بعبارة 
أخرى ‏ إن التخنطيط للحوار هنا وراء فكرة إجبار المناقش أو 
لغاور على الإفصاح عن ,أيه والتعبير عن فكرته؛ رهذا في 
ححد ذانه يؤكد اسدمرارية آلية أخرى هى (المراوغة) التى يستدد 
إليها التزحيدى منل بداية المحاورة بالإحالة على كلام ابن 
المقفع والتوارئ خخلفه, يقول التوحهدى مسجلا حوار الوزير 
معه عقب التهاء حوار ابن المقفع والأشراف: 
اقال: ما أحسن ما قال ابن المقفع! وما أحسن 
ما قصصته وما أنيت به! هان الأن ما عندك من 
مسموع ومستنبط, 


نقلت: إن كان ما قال هذا الرجل البارع فى 
أدبه المقدم بعقله كافياء فالزيادة عليه فضل 
مستغفنى عنه؛ وإعقابه بما هو مثله لا فائدة 
فير 09ل 


وكما يعكمد الترحيدى على استدعاء أفوال الآخرين» 
تلك التى تؤيد فكرة أفضلية العرب على غيرهم من الأم 
الأخعرى؛ وتمقق مزيدً من الإفناع بها؛ فإنه يسددعى ول 
الخصم أيضا تأكيدا لحرصه على استيعاب المحاورة للآراء 
الفتلفة والمتعارضة حول الموضوع الواحد واستكمالا لعملية 
الإيهام بعدم تملك الحفيقة الواحدة الثابئة. يستدعى 
التوحيدى نصوصا من كناب للجيهانى يسب فيه العرب 
ويتهمهم فيه بالبدارة وافتقاد الفضائل البشرية...إلخ. ويقوم 
الترحيدى بتفنيد أراء الجيهانى مستعيئاً بالحجاج العقلى» 
ويستمر فى ذلك مغلب فكرة أفضلية العرب على غيرهم؛ على 
الرغم من بداوتهم مسستعينًا بالمروياث والآيات القرآنية. 
وتتدائخل أصواث أخرى نؤيد الترحيدى فى الرد على مزاعم 
الجيهانى رتتشهى المماورة بالاتتصار للعرب على المرس 
وغيرهم من الأم الأخرى: غير أن تغليب الرأى الواحد هنا ثم 
عبر المايلات» أو وسائل أدبية غهر مباشرة أوهمت بعدم 
الإقرار بهذه الحقيقة فى بداية المحاورة؛ بل إن فكرة تفضيل 
العرب على الأم الأخرى وضعت على حلفية أفكار الغير ثما 
أرهم بتعددية الآراء والأصوات. 

وتعخذ عملية الإيهام بعدم تملك الحقيقة الواحدة فى 
لمحاورة وسائل أسعرى, ححيث يعرض الرأى والرأى الآخبر المضاد 
بشكل تفصيلى مباشره وئبدو المسألة كأنها مطروحة للنقاش 
من أجل الوصول إلى الحقيقة أو الرأى الفصل؛ ففى إحدى 
:مقابساث االتوحيدى يطرح السؤال: دلم خلا علم الدجرم 
من الفائدة والدصرة وليس علم من العلوم كذلك؟210, 
والعلوم المشار إلبها فى الحاورة هى الطب والنحو والفقه 
والشعر والحسناب والبلاغة والهندسة؛ وهى تقوم بتحقيق مناقع 
مادية محسوسة ومباشرة. ومن الملاحظ أن العرحيدى لم 
ينسب معظم الآراء التى قيلت فى هذا التحاور إلى أصحابهاء 
وقد اعتدر عن ذلك لالتباس الكلام بعضه بيبعض وصعوبة 
تخخديد نسبة الكلام إلى أصحابه. يقول التوحيدى! 


1 


هذه مقابسة دارت فى مجلس أبى سليمان 
محمد بن طاهر السجسئائى؛ وعنده أبو زكريا 
الصيمرى: والنوشجائى أبو الفتح؛ والعررضى أبر 
محمد المقدسى؛ والقومسى؛ وغلام زحل؛ وكل 
واحد من هؤلاء إمام فى شأله, وفرد فى 
صناعشه 1... فاستخلصتها ورسمتها فى هذا 
الموضع... ولا أنسب فضلا إلى واحد منهم 
بعينه؛ لأن الكلام بينهم كان يلئف ويلشبس؛ 
وكالت المباهاة والمنافسة يدخخلان فيه؛ ويظلهران 
عليه؛ وينالان منه؛ وهذا من ذوى الطبائع اظتلفة 
معروف» ومن أصحاب التنافس معتثاد: ولو 
استتب القول بين سائل ومسدول لحكيت الحال 
مقرب ومبتعداً ومصربا ومصعدا؛ ولكن الأمر على 
مساعرفتك؛ فكن عاذرى عند خلل 
يمر.. إلخ)2790, 
ومن أهم ما بلاحظ فى نص التوحيدى إشارنه المهمة 
لارتككاز ا محاورة ‏ المقابسة على السؤال والجواب والاخئلاف 
فى الرأى والمنافسة والمباهاة؛ وهى معان سبق تأكيدها فى 
نصوص سابقة للتوحهدى. ومن لم سنجده يعرض للرأى 
الأول الذى يثناول فوائد العلوم ونفمها لم عدم جدوى علم 
النجوم؛ وبعد ذلك يعرض للرأى المضاد؛ وبشرع فى تفصيل 
ذلك؛ ونبدو المسألة كأنها حوار مفتوح يقلب فيه الأمر من 
وجوه شنى: فتشوالى أصوات متعددة جهل أصحابها؛ رهى 
تشوزع بين الشأييد والإدانة لهذا العلم. ونوهم المحاورة فى 
مجملها بتعددية تدمئل فى الجدل المدوالى بين أصحاب 
الآراء المتعارضة؛ الذى لجأ فيه بعض المتحاورين إلى الاستعانة 
ببعض الحيل البلاغية مثل التمثيل القصصى (الأليجورى) 
لتحقيق مزيد من الإمناع لحاوريهم 257 . إلا أن امحاورة تنتهى 
إلى الرأى الواحد الذى يقره أبر سلمان المنطفى؛ رهر أقرب 
إلى الصيغة التوفيقية الثى لاندكر العلم ولا تستبعد النظر فيه 
مطلقنا؛ وإنما بالدسبة إلى فئة معيئة من الئاس غير المؤهلين 
لذلك. وعلى هذا تنتهى محاورة النوحيدى بعد أن تشفق 
الكلام فى وجوه مختلفة؛ على حد تعبيره. يقول الترحيدى 
فى آخر مقابسته: 


ذل 


«قلت لأبى سليمان - فى هذا الموضع -؛ حصل 
لنا فى هذه المسألة جوابان: أحدهما زجر عن 
النظر فى هذا العلم؛ على ما طال الشرح فيه؛ 
والآخعر على هذه الفائدة التى نكاد الروح تطيير 
منها طربا عليها؛ فهل يجوز أن نعتقد فساد 
الرايين ؟... فقال: الجوابان صحيحاك؛ وذلك أن 
ها هنا أنفسا خبيثة؛ وعقولا رديئة؛ ومعارف 
خمسيس: لا يجوز لأربابهها أن يدشفوا ربح 
الحكمة؛ أو يتطاولوا إلى غرائب الفلسفة؛ فالنهى 
ورد من أجلهم؛ وهو حق والجال هذه الحال» 
فأما النفوس التى قوتها الحكمة؛ وبلغتها العلم» 
وعدتها الفضائل؛ وعقدئها الحقائق؛ وذخرها 
الخيرات: وعمارئها المكارم؛ وهمتها المعالى » فإن 
النهى لم ينوجه إليهاء والعيب لم يوقع عليها١‏ 
كيف يكون ذلك وقد بان بما تكرر القول فيه» 
أن فائدة هذا العلم أجل فائدة؛ وشصسرنه أحلى 
لمرة ونتبجته أشرف لتيجة :)790 , 
وتأخمل عملية الإبهام بعدم تملك الحقنيقة الواحدة 
وفرضها على الآخرين ملامح مختلفة فى محاورة من أهم 
محاوراث التوحيدى؛ نظرا لجدية موضرعها وخطورنه بوصفه 
أحد مأزق مثقفى ذلك المصرء وهو العلاقة بين الشريعة 
والفلسفة؛ هل بمكن المزج بينهما؟ وبعبارة أخمرى؛ هل 
يمكن إقامة نوع من الثوفيق بينهما؟ 
لا تبدأ المحاورة (الإطار) بالطرح المباشر للموضوع؛ وإنما 
تبدأ بسؤال لغوى يوجههه الوزير ابن سعدان إلى الترحيدى - 
الرارى؛ يخلص منه إلى استفسار عن شخص يدعى زيد بن 
رفاعة؛ وعن نشاطه ومذهبه. ونستدعى المعلومات الثى 
نتضمنها إجابة التوحيدى عن سؤال الوزير ذكر علاقة هذه 
الشخصية بجماعة إخران الصفاء وذكر هؤلاء يستدعى 
بدوره - ذكر أشهر رجالهم وفى مقدمتهم أبو سليمان 
البيستى الملقب بالمقفدسى؛ كما يسشدعى الإشارة إلى 
معتقدهم ومشروعهم الفكرى القائم على المزاوجة ببن 
الفلسفة اليونانية والشريعة؛ ومسوغات ذلك المشروع. 


اياك محاوراث الترحيدى 


وبهذا بصبح السؤال عن زيد بن رفاعة استدراجا للحديث 
عن هذه الجماعة وذكرها وطرحه للنقاش؛ حين يسأل الوزير 
أنا حيان عما إذا كان قد رأى رسائل إخموان الصفا؟... 
فيجيب أبو حنيان مصرءما برأيه فى فكر هذه الجماعة؛ لم 
تفتح المماورة الإطار ( بين الوزير وأبى حياك) على محاررة 
أخعرى: حين يبدأ فى سرد وجهة نظر أبى سليمان المنطفى» 
بعدما عرض عليه بعض رسائلهم؛ وما كان من ردود أفعال 
لبعض تلاميله. ووجهة نظر أبى سليمان المنطقى تنقض 
محاولة إخوان الصما فى الشوفيق بين الفلسفة والشريعة 
واستحالة ذلك لاخمثلاف كل منهما منهجيا (اخعتلاث 
العسسلهم بالوحى النازل عن الامتداد بالرأى والعسقل» . 
وبالإضافة إلى ما ينطوى عليه رد فعل أبى سليمان المنعلقى 
كما نقدمه المحاورة - إزاه رسائل إخوان الصفا من هجوم 
على فكر هذه الجماعة؛ فإنه يحسم الفصل بين الشريعة 
والفلسفة معليًا من شأن الوحى والدين منتقيصاً من شأن 
المقل والفلسفة 980 , 
حتى يستكمل التوههدى - الرازى عرض الرأى والرأى 
الأخمر ؛ يلجأ إلى قطع السسرد بسؤال من الوزير؛ حتى يثم 
عرض وجهة النظر الأخرى بالتفصيل (جماعة إخخوان 
الصما)؛ وذلك على لساك المندسى؛ فبعد أن ينشهى من 
عرض وجهة نظر أب سليمان التى يقدمها عبر اعتراضات 
واستيضاحاث من تلاميذه وسامعيه؛ يسأله الوزير ؛ 
دأنما سمع شيدا من هذا المقدسى؟ قلت: بلى 
فد ألقبت إلبه هذاء وما أشبهه بالزيادة والنقصان» 
والعقديم ولتأخير؛ فى أوقات كثيرة بحضرة 
حمرة الوراق فى الوراقين»؛ فسكت؛ وما رأنى 
أهلا للجواب؛ لكن الحريرى غلام ابن طرارة 
هبجه يوما فى الوراقين بمثل هذا الكلام؛ فاندقع 
فقال: الشريعة طب المرضى؛ والفلسفة طب 
الأصدطاو ب 550 


لصبح أسهلة الوزير وسيلة أساسية لاستدراج الرارى 


لاستحضار وجهات النظر المثمابلة عبر هذا السرد؛ وحمن, 


يعرض الراوى لوجهة نظر المقدسى فإنه يعرضها فى إطار 


استفزاز أحد الخصوم له وتبدأ محاورة أخعرىء ينم فيها إفحام 
المقدمى على يد هذا الخصم؛ بعدها يسأل الوزير مستوضيمًا 
معرب عن دهشته من موقف ألى سليمان المنطفى؛ ليستأيف 
الراوى سرد بقبة محاورة أبى سليمان المنطقى مع تلاميذه» 
رفى هذا الجزء يعبر الرارى عن التقاد مباشر لأبى سليمان 
الذى يشهى كلامه بالحث على التحال الدين والفلسفة مماء 
رهم فصله الحاد يينهما. 

وعلى هذا تتضمن المماورة الإطار (بين الوزير وأبى حهان» 
دائعلها أكثر من محاورة؛ الأولى بين أبى حيان رأبى سليمان 
المنطفى والثانية بين أبى سليمان المنطفى وثلامي.ه وسامعيه 
والغالئة بين المقدسى والحريرى» واحيتواء الماورة الإطار هذه 
المحاورات يثم بواسطة أسئلة الوزير لألى حيان التى تستدرجه 
إلى الاسشمرار فى الحكى ١‏ بحيث تصبح وسيلة أساسية فى 
تخلق المحاورة بعد المحاورة. 

وبناء المماورة على هذا السحايل فى العركيب ووضع 
الأسئلة تقف وراءه حقيتة مهمة؛ أربد تثبيثها والإلحام 
عليها؛ رهى نقض فكر إخوان الصفاء وإدانة ترجههم بشكل 
أساسى ولا يشفى هنا البعد السياسى الكامن وراء نبذ فكر 
هذه الجماعة التى كانت عرص على جذب العامة وتثقيفهم 
بالمعارف العلمية وتزويدهم بمفاهيم جديدة مغايرة للمقاهيم 
النابئة» كما ينضح من الحاورة ذائهاء فى كلام المقدسي!' 1 
الذى يعة بيانا عن هذه الجماعة وفكرهاء وى ره الحريرى 
عليه. ويتجلى هذا البعد السياسى فى الإدانه المباشرة الثى شيع 
على لسان الحريرى (أحد ختصوم إنوان الصا فى الحاررة) 
فى رده على المقدسى لبعض العلماء المتفلسفة بمن كان لهم 
صلة بيبعض القرامطة 24١١‏ كما يتجلى أيضا فى احتواء 
المحاورة وحشدها لآراء الماجمين - بدو من هجوم الرارى 
نفسه - لفكر إخوان الصفا القائم على المزج بين الشريعة 
والفلسفة؛ ذلك أن هؤلاء كانرا ينطلفون من موقع المعارضة 
للخلافة العباسية رلفهرم الشريعة الذى تدأسس عليه 
الإيديولوجية الرسمبة لدولة الخلافة؛ وكان العقل هر 
موجههم ورئيسهم» ومن هنا كاك إنكارهم الممجرات 
ورضهم العقليد فى الدين (؟)؛ ومن هنا لهم حدة 
الحريرى على المقدسى في هذه المحاورة. كتب التوحيدى: 


َل 


ألفت كمال الرربى 


الم كر الحريرى كر المدل وعطف عطفة الوائن 
بالظفر» فقال: يا أبا سليمان. يقصد أبا سليمان 
البيستى (المقدسى )؛ من هذا الذى بفر منكم أن 
عصا موسى القلبت حبة؛ وأن البحر انفلق؛ وأن 
هذ خرجت بيضاء من غير سوه؛ وأ بشر) لق 
من ثراب» وأن أخخر ولدئه ألثى من غير ذكرء وأن 
ناراً مؤججة طرح فيها إنسان فصارت له برا 
وسلاماء وأن رجلا ماث ماثة عام ثم بعث فنظر 
إلى طعامه وشرابه على حاليهما لم يتغيرا... 
وعلى هذاه إن كدعم تدعسون إلى شسريعسة من 
الشرائع التى فيها هذه الخوارق والبدائع فاعترفوا 
بأن هذة كلها صحيحة ثابئة كائئة لاريب فيها 
ولا مربة؛ من غير تأويل ولا ندليس؛ ولا تعلبل 
ولا لسيس » وأعطونا خطكم بأن الطبائع تفعل 
هذا كله, والمواد نواتى له والله تعالى يفدر عليه 
ودعو | الثوربة والحيلة؛ والغيلة» والظاهر والباطن » 
فإن الفلسفة ليست من جنس الشريعة؛ ولا 
الشربعة 95 9 الفلسفة» 492 
وإذا صح أن رسائل إخموان الصفا كالث تمثل البرنامج 
التشقيفى لجماعات القراملة (11) التى شكلث أفوى حركة 
معارضة سياسية فى تاريخ الدولة العباسية؛ فإن تكريس هذه 
لمحاورة للهجرم على إخوان الصفا غبر مقولة استحالة الجمع 
بين الدين والفلسفة» يؤكد البعد السياسى فى هذه المماورة 
بشكل عام وفى موقف شخصية مثل أبى سليمان المنطفى 
الذى آثار دهشة الوزير/ ابن سعدان؛ والذى جعل أبا حيان/ 
الراوى يسمه بالتنافض. 
لكن :على الرغم من قيام هذه امحاورة على تبنيها الرأى 
الواحد وامتلااكها هذه الحقيقة الثابتة؛ فإن صياغة التوحيدى 
لها على هذا النحو نوهم بعدم تملك الحقيقة وبأنها غير 
مغروضة أر معبناة سلفّاء نضلا عن أنها نوهم بتعددية 
الأصرات يعبر عنها هذا الخلاف الممسد والمشخص بواسطة 
أشخاص أحياء يتحاورون ويتخاصمون:؛ لكل منهم تصوره 
الخاص ومعتقده الذى يؤمن به وبنافح عنه. وعلى هذاء فإن 
امحاورة بوصفها صدفا أدبيئًا متمير) لدى التوحيدى أناحت 


ك1 


إمكانا لتجسيد الخلاف فى الأراء والأفكار ووجبهات النظرة 
بحيث بمكن أن نقول إنها الصف أو الشكل الأدبى الملائم 
لعرض وججهاث النظر اهفتلفة والمتمارضة؛ بغض النظر عن 
الاقتتصار على الرأى الواحد أو التعصب له؛ ذلك أنها فى 
كل الأحوال سمحت بنقل أراء الشير وأفكاره؛ وطرحئها 
للنقاش » وجعلتها مادة للتحارر والجد.. 

ونضلا عن ذلك؛ فإن استيعاب الحاورة للآراء اغشتلفة 
والمتعارضة جعلها أقرب إلى أن نكون أداة معرفية كاشفة عن 
التحولات الاجتماعية والفكرية والشنافية التى كان يمر بها 
المجبمع المربى فى تلك الحقبة من المصر الوسيط ؛ حيث 
كان المجتمع العربى يشهد انفئاحنًا عقليًا ومعرفيا على كل 
المعارف والأديان والمذاهب والفلسفات؛ واجتماعيًا على 
جميع الأجناس والشعوب. وكان الاخثلاف فى هذا المجتمع 
أساسيّاء ومن لم كان هناك القلق الدائم الذى عبر عنه 
بالسؤال الذى لم يهتد إلى إجابة ناصعة حثى مع هيمنة 
الرأى الواحد؛ ود ججسدت محاررات الترحيدى هذا الفلق 
عبر الاخخثلاف والجدل, 


من أهم السمات الأدبية لحاورات التوحهدى أنها أتجرث 
على أرضية سردية؛حيث مثّل السرد إطار) خارجهًا يحدرى 
المحاورة؛ وقد تبين مما سبق أن السرد “كان يمهد لاسترجاع 
الححاورة بدء) من افتناحية المحاورة الإطار ‏ لاسيما فى (الإمتاع 
والمؤانسة )- التى كانت تعتمد على الحكى؛ فضلا عن أن 
هذا الحكى كان بمهد للاتثقال من محاررة إلى أخمرى» 
وربما مثّل السرد عنصر) داخل المحاورة ذانها؛ غير أن السمة 
السردية كان لها حضرر أقوى فى بعض محاورات (الإمتاع 
والمؤانسة) ؛ حيث ارتبظ بمواقف خاصة بين أبى حيان- 
الراوى؛ والوزير؛ ذلك عندما يستند الحوار بينهسما إلى 
مجموعة من الأخبار و المرويات ذاث الطابع القصصى الذى 
يهدف إلى غاية أبعد من مجرد الحكى ؛ مثل إسداء النصيححة 
أو العظة أو العبرة أو الإفادة من التجربة. .2160 

ويتبين ذلك بوضوح عندما يسأل الوزير فى الليلة الشامنة 
والثلاثين عن خبر الفتئة التى حدنت فى بغداد( عام ثلائمائة 


0غ محاورات التوحيدى 


واثنتين وستين هجر)) ؛ وبطلب من أبى حيان أن بررئ له ما 

حدث رفبة فى الإفادة من حمارب السابقين. كنتب 

التوحيدى؛ 
«قال: كيف خبرك فى الفتنة التى عرضت 
والتتشرث» رنفائمت» ونعاظمت؟ فكان من 
الجواب: خبر من شهد أولهاء وغرق فى وسعلهاء 
وما فى أسعرها. قال: حدلنى فإن فى روايشه 
وسماعه لبصرة وتعجباء وزيادة فى التجربة؛ وقد 
فيل: جمارب المتقدمين مرايا المتأخرين» كما 
ينصر فيهاما كانء تبص ربهانيما 
سيكونه للق 

على هذا النحو تيدأ اححاورة الخاصة بأحداث هذه الفثنة 

فى نلك الليلة الطويلة التى تششمل على أكثر من محاورة؛ 

بعدها ييدأ سرد طويل لأحداث الفئنة وردود الأفمال التتلفة؛ 
«كان أرل هذه الحادثة الفظيعة البشعة التي 
حيرت المقول ورلهت الألباب؛ وسافر عنها 
التسرفسيق» ... شع كسلاشى... وذاك أن الروم 
تهايجث على المسلمين؛ فسارت إلى لصيبين 
بجمع عظيم زائد على مسا عهد على مسر 
السنين:... فخاف الناس بالموصل وما حولها؛ 
وأخذوا فى الانحدار على رعبء... وماج الئاس 
بمديئة السسلام واضطربوا؛ وتقسم هذا الموج 
والاضطراب بون البخاصة والعامة .... ولا اشتعلت 
النائرة: واشتغلت القائرة؛ صاح الئاس» النفهر 
النفير وإسلاماة: وامحمدأة... وكان عر الدولة قد 
خصسرج من ذلك الأوان إلى الكوفة للصيسد» 
ولأغراض غير ذلك؛ فاجتمع الئاس عند الشيوخ 
والأمائل والوجوه والأشراف و العلماء... وقالوا: 
الله الله انظروا فى أمر الضعفاء وأحوال الفقراء؛ 
وافضبرا لله ولدينه؛ إن هذا الأمر إذا تفاقم 
تعدى ضعفاءنا إلى أقويائنا... اجتمع القوم... 
وتشاوروا وتفاوضرا؛ وقلبوا الأمره وشعبوا القول... 
والعأم لهم من ذلك أن تخرج طائفة وراء الأمير 
بختيار إلى الكوفة وتلقاه وتعرفه ما قد شمل 


مدينة السلام من الاهتسمام؛ وان الضوف أند 
غلبهم؛ وأن الذعر قد ملكهم... وانفق جماعة 
على صريمة الرأى فى الحركة إلى الكوفة» 
منهم...؛ وسارث الجماعة إلى الكوفة؛ ولحقت 
عر الدولة فى التصيد» والتظرته ؟ فلما عاد فامت 
فى وجهه واستأذلت فى الوصول إليه على خلوة 
وسكون بال» وقلة شغل؛ فلم يلنفث إليهم» 
ولاعاج عليهم؛ وكان وافر الحظ من سره 
الأدب؛ قليل التسحائى من أهل الفضل 
والحكمة: لم فيل له: إن القرم وردوا فى مهم لا 
يجوز التغافل عنه؛ والإمساك دوله» فأذن لهم بين 
المغرب والعدمة؛ فجلسوا بحضرنه كما انفن من 
غير ترنببء ففال؛ نكلموا؛ 219, 


بمهد التوحيدي بهذا السرد التفصيلى للمحاورة التى 
تدور فى مجلس الأميرء وفى محاورة تمرى خملانًا ببن 
وجهاث نظر متعددة ومتعارضة؛ كل متحدث يقدم رلته 
الخاصة فى مواجهة المحنة القائمة؛ وقد مهد السرد لعرض هذا 
الخلان: كما مهد أيضا لعرض سلوك الأمير إزاه الجماعة 
الغاضبة المهمومة بمحنة البلاد؛ وبعبارة أخترى؛ فإن الطريقة 
التى ققدم بها السرد شخصية الأمير (أو رسم بها هذه 
الشخصية) تفرد إلى رد الفعل الذى سيراجه به الأمير 
محاوريه؛ ونقصد هنا إشارة النص السابق إلى بروج الأمير 
للصيد فى الونت الذى تراجه فيه البلاد هجوم الروم . رصف 
النص الأمير بأنه وافر الحظ من سوء الأدب وقليل التحاشئى 
من أهل الفضل والحكمة؛ فمثل هذا التقديم بمهد لرد 
الأمير على محاوريه وا سيوجهه على نحو خاص لأحد 
العلماء الذين حاوروه فى هذا المجلس. كتب التوحهدى على 
لساك الأمير: 1 
دوما أعجبنى هذا التقريع من الصغير والكبير»..٠‏ 
وإنكم لنظنون أنكم مظلومون بسلطائى عليكم 
وولابتى لأموركم كلا...: والله لو لم تكونوا 
أشباهى لم وليتكم...؛ ولو خلا كل منا بعيب 
نفسه لعلم أنه لا يسعه وعظ غيره؛ ونهجين 
سلطانه؛ أيظن هذا الشيخ أبو بكر الرازى ألنى غير 


١من‎ 


ألفنت كمال الرربى 


عالم بنشاقه؛ ولا عارف بما يشثمل عليه من 
خيره وشيره» يلغانى بوجه صلب» ولسان هدار 
يسرى فسن لقسسة أنه الحسمن اليسصسري يعظ 
الحجاج بن يوسفء أ واصل بن عطاء يامر 
بالمسروف؛ أو ابن السماك يرهب الفجار؛ هذا 
فسبسيح؛ ولوسكت عن هذا لكان عيّا 
وعجر 1100 
وعلى هذا يسهم السرد فى رسم شخصيات المحاوراث؛ 
لأنه يمهد لظهيرها متحدلة؛ على الرفم من أن معظم 
شخصيان المحاورات يتأسس على الحوار؛ بمعنى أن الطريقة 
التى تم بها بناء الشخصية كانت تعتمد على الحوار بالدرجة 
الأولى. وتأزر السرد مع الحوار هنا فى بناء الشخصية المتحاورة 
بنقلنا إلى سمة أدبية أخمرى من أهم سمات المحاوراث فى 
كنابة التوحيدى؛ وهى احترازها على البذرة الجنينية 
للشخصية القصصية التى كان لها دورها فى استزراع بعض 
الشخصيات القصصية فى أعمال لاحقة لبعض الأدباء 
القدماء. 
ولعلنا فى غنى عن القول بأن الخلاف الذى سجلئه 
محاوراث التوحهدى بن رأى وأخر وفكرة وأخرى؛ له أهميته 
فى سيد مسئوياث متعددة من الصراع فى العصر الوسيط؛ 
وأن هذه الأفكار المتصارعة نقلتها امحاورات عبر شخصيات لها 
وجود تاربخى متعين؛ وليس الغرض من قولنا «لها وجود 
اريخى معين» هو إثبات تطايق هذه الشخصيات مع وائعها 
العاريخى؛ أو ترى هذا الواقع؛ فبغض النظر عن مدى 
تطابقها مع واقعها من عدمه؛ فإنها مثلت أنماط من مثقفى 
ذلك العصر؛ فهناك نمط المثقف التقليدى المحافظ؛ ربندرج 
غحته اللغريون ومن لف لمهم وهناك نمط المنقف غير 
النقليدى مثل العلماء والمناطقة والمتفلسفة والأطباء 
والمترجمين... إلخ. وقد تأسس بناه كل شخصية من هذه 
الشخصيات على الحوار؛ بمعنى أن الحوار الذى كان يدور 
بين شخصيات المحاورات كان يكشف عن ذهنية كل منهاء 
ويحدد هريتهاء ويفصيخ عن سلوكها وأفعالها وتصرفاتها. 
ومن المميد أن نشير إلى أن التوحيدى فى الليالى الأولى 
من (الإمئاع والمؤائسة) قدم لممظم شخصيات المحاورات؟ 


١م‎ 


قدمها بناء على ممخططه؛ أى عبر رغبة الوزير ابن سعدا فى 
أن يعرفه بعدد كبير من العلماء؛ ودن المفيد أيضا أن نضع فى 
اعتبارنا أنه عرف بهذه الشخصيات من وجهة نظره. كتب 
التوحيدى على لسان الوزير مخاطبا الراري! 
الم أطلب إليك أن تعرفهم بما هو معلوم الله 
منهم... إنما أردت أن تذكر من كل واحد ما 
لاح منه لعينيك» وجل لبصيرتك؛ وصار له به 
صررة فى نفسك» لقال 
ومن هنا اهئم التوحيدى بالمجوائب الثى تعنيه فيهم» 
وبالثالى كان تركيزه على المسفات المعنوية وبعض الطبائع 
لكل من هؤلاء؛ لاسيما ما يتعلق بالصفات العقلية والنشاط 
العلمى. 
ومن أهم الشخصيات التى ُدمها التوحيدى؛ على 
الإطلاق ‏ وهى من أهم الشخصيت التى كان لها حضور 
بارز فى محاورائه أيضا ‏ أبو سليمان المنطقى السجسئائى 
الذى كان يمثل مرجعبة أساسية له سواء كان بحضوره 
شخصيا أر من خلال استحضار أفواله الئى كان يسترجعها. 
ومن لم فإن سؤال ابن سعدان عن أبى سلهمان المنطفى فى 
الليلة الثانية من ليالى (الإسشاع) » فشلا عن إجابة التوحيدي 
عن هذا السؤال؛ أمر له دلالته؛ لأنه يمثل خلفية مهمة لهذه 
الشخصية: بالإضافة إلى أن هذه الإجابة كانث تتحسس 
بعض الجوانب الإنسانية فيها (الوصف الجسدى؛ الوضعية 
الاجتماعية) فتحيلها إلى شخصية إنسالية ذاث أبعاد ممختلفة, 
وليسث ففط مجرد لسان ناطق بالأفكار. يقول التوحهدى 
على لسان الراوى: 
ولم حضرت ليلة أخرى فقال أرل ماأسألك عنه 
حديث أبى سليمان المنطقى كيف كان كلانه 
فيناء وكيف كان رضاه عَنا ورجاه بناء فد 
بلغنى أنك جاره ومعاشره؛ ولصيقه وملازمه 
وقافى خطوه وأثره؛ وحافظ غاية خبره. 
فقلت: والله أيها الوزبر ماأعرف اليوم ببغداد... 
إنسانً أشكر لك وأحسن لناء عليك؛ وأذهب فى 
طريق العبودية معك؛ منه! ولد سكر الآذان وملة 


سس يبب ست محاوراث التوحيدى 


البقاع بالدعاء الصالح... وقد عمل رسالة فى 
وصفك ذكر فيها مآناك الله وفضلك به من 
شرف أضراقك ركرم أخعلاقك وعلر همتك.. 
وهى تصل إلى مجلسكم فى قد أو بعده... 
فإنك لعشت روحه وكان خفث» وبصرته وكان 
عشى'...) بالرسم الذى وصل إليه لأنه كان 
قنط منه وهو قدرط... فلما وصل إليه ذلك 
الرسم... وحاجته ماسة إلى رغيف»؛ وحوله وقوله 
قد عجزا عن أجرة مسكنه؛ وعن وجه غدائه 
وعشائه عاش ٠‏ 
وثما زاد فى حديث الرسم أنه وصل إلهه مع العذر 
الجميل ؛ والرعد العريض الطوبل» ولو رأيته وهر 
يشرفل... لعجبث. فقال؛ سررثئى لسروره بما 
كان منى: وإن عشت كففت الزسان عن 
ضيمه؛ رفللت عنه حد ابه؛ ولولا الضمائة مانعة 
عن لفسه؛ ومتمنع معها بنفسه؛ لنشى هذا 
المجلس نيكم فاستائس وأنس؛ ولكنه على حال لا 
محتمل له عليهاء ولا صبر عليه معها!"*) 
إِنَّ شخصية أبى سليمان المنطفى هى الشخصية الوحيدة 
التى يقدمها التوحيدى بهذا التعاطف الشديد. وكلام الوزير 
والتوحيدى فى النص السابق يكشفان عن فقر الرجل وشدة 
احتياجه؛ كما يظهر كلام الوزير السبب فى غزلعه وعدم 
تمكنه من حدضور مجلسه مثل غيره من العلماء. رحئى 
يتحقن التعاطف بشكل أكبر يردف هذا الحوار بسؤال الوزير 
عن الأبياث الشعرية التى تشهر إلى عيوب أبى سليمان 
الجسدية المنفرة: 
وأغنظ ماقال البديهى فيه؟ قلت: تعم 1 أنشد 
فيه ؛ فرويت: 
أبرسليمان عالم فطن 
ماهر فى علمه بمنتقص 
لكن تطيسرت عند رؤيته 
من عور موحش ومن برص 
وياببه سثل مابولده 
وهذه نصدهمن لقصص 


فقال: قائله الله؛ فلقيد أوجع وبالخ» ولم يحنفظ 
ذمام العلم؛ ولم ينض حق الفتوة)7!* 
لفد اعتمد التوحيدى ‏ باسختصار .. على مدل إنسائى 
فى تقديم شخصية ألى سلبمان؛ بعده يسأل الوزير عن مكانته 
العلمية بن أقرائه؛ 9ابن زرعة؛ وابن اللخمار؛ وابن السمح» 
ومسكويه... إليخ2*106. وسؤال الوزير له أهميته لأله يصدل ٠‏ 
الرجل تصنيفا خاصاً فيضعه مع فلة خخاصة من مثقفى ذلك 
المصر غير النمطيين (المحافظين) من العلماء والمناطقة 
والفلاسفة والمترجمين. وإلحاح التوحيدى على التعبير عن 
امئنان أبى سليمان للوزير يعنى أن الرجل لولا عاهئه لكان 
واحداً من مجالسى الوزير ومحادثيه مثل غيره من العلماء. 
هذا هر التقديم المباشر لشخصية أبى سليمان المنطفى 
السجستانى الدى قام به الترحيدى بواسطة الحوار بيله وبين 
الوزبر؛ وهر تقديم بشم على أساس من التعاطف والإعجاب 
والاعتداد والاعتراف - أيضا ‏ بأستاذية العالم وفضله. يفول 
التوحيدى مبرزاً مكالته وسط أنداده من العلماء؛ 


أما شيطنا أبو سليمان فإنه أدقهم نظراً؛ وأقمرهم 
غرصا وأصفاهم فكراًء وأظفرهم بالدررء 
رأوقعهم على الغرر... إلخ»”؟*2 
أما حضور أبى سليمان المنطقى فى الحاورات؛ فهو حضور 
يجسد فى مجمله صورة المثقف العقلانى المستبير الذى يؤمن 
بالعلم والعقل؛ لكنه يؤئر المصالحة بين النفل والمقل 
والموروث والوافد ويؤمن بتعايش الأفكار والتصورات المتعارضة 
معاء ويتجنب الصدام بينهما؛ ومن هناء تغلب الصيخة 
التوفيقية على رزية هذه الشخصية ومواقفها؛ وينضح هذا فى 
محاورات المفاضلة بين الشمر والنشر والدحو والمنطق» فعلى 
الرغم من تمجيد هذه الشخصية للمقل وإعلائها له, ولأى 
نشاط إنسائى يصدر عنه؛ فهى نسعى إلى التوفيق بين الشعر 
والنشر مشلا ونلمس الخصائص والمرايا التى ينفرد بها كل 
منهما. والإقرار بأن لكل منهما مثالبه ومناقبه؛ ومحاولة 
الونوف عند مايشترك فيه الاثنان. ويتكرر الموقف الوسطى 
نفسه لهذه الشخصية فى المفاضلة بين النحو والمنطق؛ حيث 
تتحرى البحث عن إمكان التوافق والتشابه والتواصل بينهماء 
رغم إدراكها الاخعلاف الجذرى الواقع بينهما. 


وعلى الرغم من أن موقف هذه الشخصية فى الحاورة التى 
تعرض لإمكان التوفيق بين الشريعة والفلسفة؛ حيث ترفض 
هذه الصيغة التوفيقية بينهما؛ فإنها ثرى إمكان تعايش الاثنين 
معا (الشريعة والفلسفة) بوصفهما طريقين مكمايزين من 
طرق المعرفة! أولهما يعتمد على التسليم الغيبى بالحقيقة 
المطلقة والأخر بعدمد على الاستدلال العقلى. 

لفد ندمث صبافة التوحيدى لحوار هذه الشخصية 
نموذجا للمالم واسع الأفق الذى يؤمن بعددية الإبداع 
وطرق المعرفة وأشكالهاء ولايتعصب للرأى الواحد؛ وبسعى 
إلى لتقي صيغة توفيقية تسمح بوجو الآخر وتحفق الثوافق 
درك الصندام . 

رفى المقابل قدمث المحاورات نمطأ آخر للشخصية الضدا 
أى شخصية العالم امافظ المتشدد الذى يتعصب لرأية؛ 
ويحثقر الرأى الآخخره ويردربه تمت دعوى الاعتزاز بالذاث أو 
الموروث أو الاستداد إلى الفطرة السليمة والموهبة الإلهية, 
ويصل اعتداد هذه الشخصية برأيها وصحته إلى حد معاداة 
العلم والشباهى بالجهل. وقد مقن وجودها فى أسماء؛ 
لأصحابها وجود فعلى مثل أي سعيد السيرافى والحريرئ من 
علماء ذلك المصر. ومن المهم أن نؤكد أن لهذه الوائعية فى 
اخنثيار الأسماء دلالتها فى أن تصبح الشخصية المتحاورة 
شخصية إلسالية لها معالم وملامح واضحة؛ وليستث مجرد 
وسيط لنقل الفكرة. 

ويتحدد الجالب الأدبى فى رسم شخصية مثل شخصية 
أبى سعيد السبرائى فى لجوه الراوى إلى المبالغة الشديدة فى 
تضخيم المكانة العلمية التى تشمتع بها؛ وفى اعتماده على 
مجموعة من الأخبارا؟*' النى تشهر إلى أهميته بوصفه عام 
من علماء العربية الذين ينشمون إلى الثقاقة العربية التقليدية 
بمكوناتها من لغة وشعر وأمشال وحديث وفقه... إلخ... 
وتخلع عليه هذه الرواياث ألقابا عدة تدعم هذه المكانة ولزوده 
بصلاحياث لها أهميئها فى تبرير الطريقة التى يتحاور بها مع 
الآخمر. من هذه الألقساب: شيخ الإسلام؛ الإمام؛ الشيخ 
الجليل؛ الشيخ الفرد. وفى الوقت نفسه تتمتع هذه الشخصية 
بقدر كبير من التقوى والصلاح :يصوم الدهر ولايصلى إلا 


ك1 


فى الجماعة؛ يقسيم على مذهب أبِى حنيفة:... يشأله 
وبعحر ج1000 
على هذا النحو يتم رسم شخصبة أبى سعيد فى سواق 
التعريف به وتديد مكالته بالنسبة إلى أقرانه من العلماء» 
استجابة لرغبة ابن سعدان؛ وفق مخطط الراوى الذى يقوم 
باستحضاركم كبير ومثوال من الأخبار عن أبى سعيد؛ والذى 
يحرص على استكمال جرالب الشخصبة علما وخلقاً 
وسلوكاً؛ وكان قد أشار إلى بعض معالمها الجسدية فى بداية 
تقديمه لهاء وهذا التقديم يؤكد سلرك الشخصية وتصرفها 
مجاه من مخاوره فى المحاررة / المناظرة النى نمث بينها وببن - 
متى القنائى. وبعبارة أخرى يبدو هذءا التقديم متساوقاً مع 
مايكشف هله حوار هذه الشخصية» كما قدمه الراوى» مع 
الآخر النفيض. إذ إن كلام أبى سعود مع محاوره يؤكد أنه 
المالك الوحيد للحقيقة الصائبة التى لانناقش ولالعارض» وأنه 
وححده له حل السؤال وحق الوصاية وحق الانهام؛ ويندو ذلك 
فى بداية كل فقرة يخاطب فبها خعصمه؛ التى تفتتح بالفعل 
«أخطأت؛ كما يبدو فى المبادرة بالائهام بالجهل والخداع 
والغفلة. ويغلب على حوار أبى سعبد السمة الانفعالية 
واللجوه إلى الشعر أحيانا فى محاجته مع متى القنائى؛ فحين 
يشير متى إلى أن المونان أكثر الأم عناية بالحكمة والبحث 
عن ظاهر العالم وباطنه؛ وأن بفضلهم ظهر ماظهر من ألواع 
العلم وأصناف الصنائع وأن هذا لم يتحقق لغيرهم. يقول أبو 
سعيد السيرافى ! 
اأخطات» ونعصبت؛ وملت مع الهرى؛ فإن علم 
. العالم مدوث فى العالم بين جميع من فى 
العالم» ولهذا قال القائل؛ 
الملم فى العالم مسشوك 
ونحوه السائل محثسرث 
وكذلك الصناعات مفضوضة على جميع من 
على جده الأرض057) 
وكما تبدو هذه الشخصية الفعالية فى لفتها 0 فإن هذه 
السمة تنسحب على حركتها الجمسدية ألثاء حوارها مع 
الآخر””*: وهو ماتخرص صياغة التتوحيدى على ذكره 


سس ---ببإيب-ييا:يب-بيبيب ص ب ب محاورات التوحيدى 


لتحفيق مزبد من التدقيق رالاهتمام بالتفصيلات: التى مق 
الإثارة للسامع . 
ومن أهم السمات التى يكشف عنها الحوار فى هذه 
الشخصية سمة التباهى بالجهل ومعاداة العلم. يقول أبو سعيد 
مهاجما المنطق» مرجها حديثه لأبى بشر مثى! 
#إنما بودكم أن تشغلوا جاهلا ونستذلوا عزيزا؟ 
وغايتكم أن تهولوا بالجنس والنوع والخاصة 
والفصل والمرض والشخص؛ وتقولوا: الهلية 
والأبنة؛ والماهية... رهذه كلها خسرانات» 
وثرهات؛ ومغالق؛ وشبكات! ومن ججاد عفله 
وحسن تميبزه ولطف نظره ولقب رأيه؛ وأثارت 
نفسه؛ استغنى عن هذا كله بعون الله وفضله. 
وجودة العفل وحسن التمييز ولعلف النظر وثقوب 
الرأى وإنارة النفس من منائح الله الهنية؛ ومواهبه 
السنية؛ يختص بها من يشاه من عباده وما أعرف 
لاستطالتكم بالمنطل وجها .101" 
وسمة التباهى بالجهل ومعاداة أى إمكان للارنقاء بالعفل 
سمة ثابئة فى هذا الدمعا. من الشخصية الحافظة التى تملك 
البقين الدائم» يكشف عنها حوار شخصية أخرى من 
شخصيات اللهاورات (شخصية الحريرى فى محاورة الشريعة 
والفلسفة فى الليلة السابمة عشرة من ليالى «الإمتاع؛) ٠‏ وهذه 
الشخصية ليست إلا تتوبعة على شخصية أى سعيد؛ إن لم 
نكن وجها أخر من وجوهها. 
يقول الحريرى مخاطبا المقدسى (المتحدث باسم إخحوان 
الصفا فى المحاورة) : 
«أفتقول إن الفلسفة أباحت لكل طائفة من هذه 
الطوائف أن دين بذلك الدين الذى نشأت 
عليه؟ ودع هذا ليخاطب غيرك؛ فإنك من أهل 
الإسلام بالهدى والجبلة والمنشأ والورائة» فما بالنا 
لانرى واحداً منكم يقوم بأركان الدين؟... رأين 
كان الصدر الأول من الفلسفة؟ أعبى الصحابة؛ 
رأين كان التابعون منها؟ ولم خفى هذا الأمر 
العظيم - مع مافيه من الفوز والنعيم - على 


الجماعة الأولى والانية والشالثة إلى يومنا هذاء 
وفيهم الفقهاء والزهاد والعباد وأصحاب البرع 
والتقى» والناظطرون فى الدقين ودفبق الدفيق وكل 
ماعاد بخير عاجل وثواب أجل هيهات لقد 
أسررتم الحسو فى الارئغاء واستقيكم بلا دلو 
الارخام ردللعم على فسولتكم وضعف 
مبعكما ةا 
ولو تتبعنا الحوار بين شخصية ألى سعيد وبين شخصية 
منى الفنائى؛ وبين الحريرى؛ والمقدسى: لتبين لنا إلى أى حد 
يمكن أن يكشف الحوار عن الشوازى بين شخصينى ألى 
سعيد والحريرى؛ حيث ثمثل كل منهما ثلك الشخصية 
الحائظة المتشددة المغلقة التى تخشى الآخر فتباغته بالهجوم 
والانهام. كما يكشف الحوار أيضا عن السوازى بين 
شخصيتى متى والمقدسى؛ وهما تمثلان نمطا معارضاً للدمط 
الأول؛ حيث الشخصية المقلانية الراشدة المدركة لهذا 
التعارض» التى تستشعر- فى الوقث.نفسه - الععجز والبأس فى 
إمكان التواصل مع الآخخر . ومحاورات التوحيدى قائمة على 
أساس من هذا الوعى الشديد بالتمارض القائم بين هذين 
النمطين: فليس من قبيل المصادفة أن ينسب التوحهدى عبارة 
مثل: «العاقل يضل عقله عند محاررة الأحمق؛ إلى أحد 
الفلاسفة؛ لم يزكى هله العبارة بتعليق ينسبه إلى أبى سليمان! 
«هذا صحيح؛ ومثاله أن العاقل إذا شعاطب العاقل 
فهم» وإ اختلفث مرتبئاهما فى العقل ؛ فإنهما 
يرجعان إلى سنخ العقل؛ وليس كذلك العاقل إذا 
خخاطب الأحمن؛ فإنهما ضدان؛ والضد يهرب 
من الضدة1"0, 
فمثل هذا الرعى يبرر صياغة حوار متى القنائى بهذه 
العبارات الموجزة والمحدودة التى ننم عن عجز صاحبها فى 
مواجهة الآخر وقلة حيلته إزاء نسلطه الفكرى: كما بيرر أيضا 
رد المفدسى على الحريرى حين أسقط فى يده ولم يستطع 
مواصلة الحوار معه. قال المقدسى: «الناس أعداء ماجهلرا' 
ونشر الحكمة فى غير أهلها يورث العدارة؛ وبطرح الشحناء» 
وبقدح زيد الفعئة؛ 2717 , وربما انضح لنا أيضا- فيما سبق - 
الوعى بتصئيف شخصيات الحاورات وفق هذا التعارض» حيث 


اكد 


ألفت كمال الرربى 


تم لصنيف شخصية ألى سليمان ضمن زمرة العلماء 
العفلانيين: فى حين ثم تصنيف أبى سعهد السوراقى ضمن 
زمرة اللغوبين. وفى كل الأحوال كان لهذا التعارض دوره فى 
استزراع نمطين من الشخصية القصصية! ذلك أن شخصيات 
امحاورات فيها البعد الإنسائى عبر الوصف اللخارجى للشخصية 
(الجسدى أحيانا)؛ أو كما ممقق عبر حوارها الذى كشف 
بدوره عن الفعالها وحركتها وطريقة سلوكها وتفكيرها. لهذا 
لم نكن شخصيات المحاورات مجرد وسائط لنقل الأفكاره 
وإنما كانت شخصيات تنبض بالحياة إلى ححد ما. 

ولعلنا فى هذا السياق بمككن أن نقول إن الشخصية 
المحائظة الثى تندمى إلى الشقافة التقليدية كما رسمثها 
امحاورات كانت بمثابة بذرة التكوين لشخصية قصصية خبالية 
مثل شخصية ابن الفارح فى (رسالة الغفران) لأبى العلاء 
المعرى (قى ه ه) التى قدمها بوصفها نموذجا للعالم الحافظ 
المتشدد دبنها وفكريا ولنبا الذى يدر فى حقيقته متعالما 
مدعيا العلم والتفوى والصلاح؛ ومتسلطاً يهدف إلى فرض 
هيبته وهيمنته على الآخرين بباء على ذلك الادعاء. 

وفى نصورى - أيضا ‏ أن شخصية مثل شخصية (أنفن 
النافة؛ التى قدمها ابن شهيد الأنلدلسى (ق © ه) فى 
(رسالة التوابع والزوابع) بوصفها شيطان أبى القاسم الإفليلى 
وهر عالم لغوى كان معاصراً لابن شهيد؛ هذه الشخصية تعد 
تنوبعة أخمرى على الشخصية المحافظة فى امحاورات؛ ذلك أن 
ابن شهيد قدم شخصية األف الناقة؛ قصصياً برصفها صوتاً 
من أصوات السلطة النقدية الجامدة المرنكزة على معابيسر 
شكامة ثابئة وعاجزة عن تقدير أى إتجاز يحققه الإبداع 
الأصيل. 

وتبفى شخصية الراوى؛ وهى شخصية رئيسية من أهم 
شخصيات الحاورات؛ ذلك أن حضورها دائم وبه يتحقق رجود 
المساورة؛ سواء فى (الإستشاع) أو فى (المقايسات). وهذه 
الشخصية هى التى تقوم بدرر الوسيط الذى ينقل أو يحكى 
ماشاهده أو عاينه أو سمع عنه. ولاييدو الراوى محاوراً رئيسيا 
مشاركا فى عملية الحوار بقدر ماييدو شخصا متأهبا لتحقيق 
الاستجابة حين يرجه إليه السؤال. وبعبارة أخرى تبدى 
المحاورات هذه الشخصية فى أغلب الأحبان كأنها شخصية 


يذ 


غير فاعلة بمعنى أنها دائماً طوع رغبة الآخر الذى يحركها 
بالسؤال أو يستدرجها إلى الحديث» ركأن دورها يقتصر على 
الاستجابة وفاعليتها تعضح فى مدى مقي هذه الاستجابة. 
وبوجه عام تبدو هذه الشخصية شخصية محاورة فى جدود 
ضيقة لاسيما فى (الإمتاع والمؤانسة)؛ أما فى (المقابساث) 
فتبدو أكثر مشاركة فى الحوار بالتقاش أو التعقيب. وفى كل 
الأحوال فإن دور الروابة والنفل هو الدور الأكشر بررزاً وهو 
الذى تخرص الشخصية نفسها على تأكيده. 

ومن هنا فإن المظهر الخارجى لهله الشخصية يجعلها 
شخصية موضوعية محايدة؛ حين تافل حواراً لانكون طرفاً 
فيه؛ أو حمين تتحول إلى شخصية مراوغة تعوارى خلف أراء 
الآخخرين أو الأخبار أو الحكايات التى ترويها؛ فيصبح حوارها 
مضمناًء لاسيما حين نكون فى مواجبهة ‏ مباشرة مع الوزير 
/ ابن سعدان؛ وقد بدا هذا واضحاً فى المحاورة الخاصة 
بالمفاضلة ببن العرب والعجم» كذلك فى المحاورة التى يفتئح 
بها اللبلة الرابعة والشلاثين. حبن يطلب منه الوزير الرأى فى 
كيفية مواجهة العامة التى لانكف عن اللخوض فى أموره 
وشكونه الخاصة؛ سيعتمد الراوى على أراء الغير وحكاياته 
وبعض المرويات ذات الطبيعة القصصية الألبجورية» يكنى بها 
عن وجهة نظره» ويفئح بها لمحارره أذفا للعأمل وإعادة النظر 
وائخاذا لعبرة؛ دون أن يصرح برأي “قاض به. ولاليدر هذه 
الشخصية صاحبة رأى قاطع أو محدد فى موضوع ما إلا فى 
حوار الأنداد؛ كلما يتحقق على سبيل المكال فى المحاورة 
الخاصة بالمفاضلة بين الكتابة والحصاب., 

ونواجه شخصبة الرارى صراعا بين الراوى الشفاهى 
والرارى الكانب» ويبدو هذا واضحاً فى صياغة المحاررة! حيث 
تستدد هذه الشخصية فى روايئها إلى 'تمنياث ترد إلى نقاليد 
الرواية الشفوية» وبرئد معنى الراوى فى هذه الحالة إلى المعنى 
الترالى للراوى؛ وينحقئ هذا بشكل واضح فى (المقابسات) 
وفى محاورات (الإمناع). ومن أهم هذه التقنيات الاهدمام 
بإسناد الخبر إلى قائله أر إرجاعه إلى مصدره الأصلى لإثبات 
مولوقيته وتحقيق مصداقه بهدف الوصول إلى الإقناع والتألير. 
من هنا مسنجد الراوى ‏ الذى يتكلم بسمير المتكلم دائماً- 
يفتتح المحاورة ‏ المقابسة بفوله سمعث أبا سليمان أو سمعت 


لاديس محخاورات التوحيدي 


النوشجانى أر أبا القاسم... إلخ؛ أو قبوله: حدثئى قلان؛ 
ويستخدم الطريقة نفسها فى إسساد الحديث إلى قائله في 
(الإمتاع)؛ كقوله: حدلنى أبو سلهمان؛ أو حدثنى أبو على 
الحسن؛ أو «حدلنى أَبو سيد بلمع من هذه القصة.... أما 
على بن عيسى فإنه رواها مشروحة؛. وربما يشير إلى الرارى 
الأصلى للخبر؛ كما هو الدمال فيما حكاه عن ابن المقفع فى 
محاورة المفاضلة بين العرب والمجم؛ حيث يصدر روايئه 
بقرله: «قال شبيب بن شيه! ... 
وينضح الصراع بن الرارى الشفاهى والرارى الكانب فى 
العبارة التى كتبها بعد انتهائه من كتابة مناظرة السيرافى ومتى 
القنائي: 
«هذا أخعر ماككتبت عن عمسى بن على الرمانى 
الشيخ الصالح بإملائه؛ وكان أبو سعيد قد روئ 
لمعأ من هله القصة؟" , 
حيث تمثئل هذه العبارة النقلة بين الشفاهى والمكتوب؛ فهى 
تفيد النهاه النص الذى سمعه الرارى شفاهاً من «على بن 
عيسى!؛ لم سجله كثابة ‏ والمثير أن العبارة نفسها تكسر 
النشابع الزمنى لحكى الرارى للمناظرة بصفة عامة؛ حيث 
ينبقى نعليقان لعلى بن عيسى نفسه وللوزير ابن الفرات 
يفترض أن يكونا ضمن مارراه وأملاه دعلى بن عيسى؛ على 
الراوى الكائب. 
وكسر التعابع الزمنى آلية من ألياث تقالهد الكتابة يعنمد 
عليها الراوى الكائب حين يقطلع حكيه لحوار- دار بينه وببن 
على بن عيسى حول أبى سعيد - بسؤال من ابن سعدا 
(المررى له) عن مكانة أبى سعيد العلمية؛ تثوالى بعده 
مجمرعة من الأخبار والمعلومات عن أبى سعيد ومكانته. 
ويلاحظ أن هذه المعلوماث تقدم فى أخمر المحاررة وليس فى 
بدايتها؛ على عكس مانقتضيه تقالبد الرواية الشفوية التى 
تتطلب أن تنم عملية التعريف فى بداية الحكى . 
ومتابعة هذه التقنييات فى المحاورات ممشاج إلى درس 
مستقل ومفصل, لاسيما أن الترحيدى شهد نفلة مهمة فى 
تاريخ الحضارة العسربية من المرحلة الشفاهية إلى المرحلة 
الكتابية» وعملية تسجيل الحاورات كثابة بناء على رغبة أبى 


الوقاء المهندس؛ والإلحاح على فعل الكتابة بصفة عامة داخعل 
امحاورات نفسهاء مثل طلب ابن سعدان من أبى حيان كتابة 
ماسب أن حكاه له أو كثابة بعض المعلومات لتقديمها 
إلبه»كل هذا يكشف عن التحول الكتابى وبجسده؛ ويكد 
أهمية فعل الكتابة فى هذء المرحلة. المهم أن شخصية الرارى 
لي المحاورات مسد هله النقلة بين الشفاهى والمكتوب» ولعله 
لايشفى نى كل محاورات التوحيدى كيف كان الراوى 
مهيمنا على النضص؛ بمعنى أله هو الذى أخل على عائقه 
مهمة ترنيسب النص وتسسيقه؛ فوجهة لظره غير المعلن عنها 
- فى أغلب الأحيان - وراء ترئيب ظهور المتحاورين والطريقة 
التى أدير بها الحوارا فهر أى الرارى - الذى يمسك مذ 
بداية المحاورة - التى تعثمد على السرد غالبا حثى نهايئها 
بزمام الحكى , 


مكه 


ولايخفى هناء بأية حال؛ أن المؤلف / التوحيدى وقصديته 
وراء اخخثيار الشخصيات وطريقة تقديمها رتخريكها رصياغة 
حوارهاء واخديار مابدا له أكثر أهمية فى هذا الحوار. إنه 
باخشصار وراء اخختيار شكل «امحاررة؛ الذى يجاوز به أشكال 
الكتابة المألرفة التى تحمل رجهة نظر صاحبها فى موضوع ما 
بشكل واضح ومحددء أو التى تنضمن استعراضا لأفكار أو 
تصورات أو معلومات بطريقة يسيطر عليها الصرث الواحد 
(المفرد) . 

وبتفصيل أكثره اخثار التوحيدى شكل المحاورة ليبسط 
الموضوعات الفكرية والفلسفية أو حتى ذاث الطبيعة المعرفية 
العامة أو السياسية التى شغلته وشغلت مثقفى عصره معجاوزاً 
الأشكال الككتاببة ذاث السمة الأحادية. وكان اخشياره اخختهاراً 
واعياً؛ جاء ضمن نصرر ارلضاه لنفسه؛ حيث وضع لى 
اغتباره ضرورة حضور الآخر وأفكاره وأرائه؛ حتى مع نسهيد 
الرأى الواحد. وعلى الرغم من احتسواء المحساررات هذه 
الموضرعات ذاث الطبيعة الفلسفية أو الفكرية فإنها لا تدخيل 
ضمن المصنفات الفلسفية؛ فهى تختلف عن مصدفات 
فيلسوف مثل الكندى أو الفارابى على سبيل المثال. 


روأحل 


ألفث كمال الروبى 


لفد جاوث محاوراث التوحيدى شكلا من أشكال الكتابة 
النشربة المقصودة القائمة على الحوار والجدل؛ وقد جسد هذا 
الشكل السمة الحواربة لعصر الترحيدى الذى كان مسرحاً 
لإثارة التساؤلات ولطرح الآراء والتصوراث من وجهات نظر 
مختلفة وكان التوحيدى معنياً بتجسيد هذا الخلاف الذى 
شهدته حلقات المثقفين آنذاك. وبناء على هذا فإن اخثمار 
التوحيدى المحاورة لم يبرز فقط أهمبة الحوار برصفه سمة 
أدبية (ترئيب وضع الأسكلة والأجوبة وف مخطط معين؛ 
الاعتماد على أليات المراوغة والحصار بالأسكلة؛ الاعتماد على 
المروياث والأخبار والتمثيلاث الفصصية... إلخ)؛ بل هرأ أيضا 
لظهور الشخصية القصصية ‏ وربما البطولية ‏ المبنية بواسطة 
الحوار» حيث تم بثاء الشخصية برصفها شخصية متحاررة 
نوضع فى صدام مع الآخمر؛ بحيث يكشف هذا الحوار عن 
النوجه الفكرى لكل من المتحاورين؛ ومالرئب على هذا من 
تنوع فى الشخصياث. ويضاف إلى هذا بروز عنصر السرد في 
هذه الحاورات بصصفة عامة, 

لقد هيأت محاوراث التوحيدى شررطاً لإنماء الترع 
المصصى فى ترائنا الأدبى: سواء فى الحاورات التى وضعت 
فى إطار السمر والإمئاع؛ والتى ارتبطت بمجالس الوزير أو 
السلملة عموماًء كما هو الحال فى كثاب (الإمشاع 
والموانسة»» أو التى وضعت فى إطار النقاش العلمى ومبادلة 
الآراء» كما هو الحال فى مجالس العلماء؛ كما تمق فى 
(المفابسات)» وكان ذلك بوعى من كاتبها. ولم نكن 
المحاوراث بعيدة الصلة عن نقاليد البوع الفصصى فى الثراث 
السابق عليه؛ ذلك أله بدا فى كتابه (الإمتاع) الذى يحرى 
أهم احاورات وأكثرها تنوعا ويبدو مصنفاً متماسكاً من حيث 


العوامش 


البناء ‏ بدا جاربا مع (ألف ليل: وليلة) من زاوية وجود 
الحكابة الإطار التى يولد من داخنها حكايات اقنضصث 
بدورها تفسيم اللهالى وترنيبها. وقد نبين لدا - فى بداية هذا 
البحث - كيف شكلت «الرسالة» إطارا عام يحتوى المحاورات 
المعاد إنناجها من قبل التوحبدى تلبية لرغبة أبى الوقاء 
المهندس؛ وكيف كانث عملية استرجاع التوحيدى ما دار 
بينه وبين الوزير قائمة على السرد! بحبث أصبح هذا السرده 
- بدوره - إطاراً خارجيا للمحاورة. وبعبارة أخرى؛ تولدت 
المحاورات من داخخل السرد ثم تولدث المماورة بعد ذلك من 
داخل المحصاورة. وربما يدعو هذا إلى القول بأن سحاورات 
الترحيدى مهدت لتأسيس الشكل القصصى المدولد عن 
الرسالة أو شككل : الرسالة/ القصة. 

كما مجاوب التوحيدى أيضا مع تقاليد قصصية سابقة؛ 
من خلال كلامه المسهب عن فوائد الحديث وأهميته فى 
الليلة الأولى من ليالى (الإمتاع) تأكيداً لمشروعية هذا العمل 
ونبريرا لوجوده واستهدافا للتألير. إن وقفته الطويلة عند قيمة 
الحديث وتأكيده أهميئه يستحضران .عملا قصصياً مبكراً؛ هر 
(كليلة ودمئة) الذي خصصص فيه ١باب‏ عرض الكتاب» 
للكلام على كيفية إحضار الكتاب والمشقة الثى بذلث من 
أجل الحصول عليه0" لتحفيق الأغراض السابقة نفسها. 

ومعنى هذا كله أن محاوراث التوحبدى تأسست فى إطار 
النوع الفصصى أساساً وعلى أرضية من تقاليده؛ كما هيأت 
بدورها لإنمائه وتطويره. غير أن ماتثيره هذه الدراسة من قضايا 
ليس إلا بداية للحفر والتنشيب فى معاورات التوحيدى التى 
لاتزال تفتح آفاقا رحبة لدراسات متعددة. 
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(ه") المفابساث؛ ص ١١١‏ , 

(55) لفسة ص 175 وماتعدها. 

(59) لفسيةء ص 154 , 
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(40) اسه جا 1 ص 15115 
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(15) حين مروة» التزعات المادبة فى الفلسفة العربية الإسلامية؛ ييررث؛ دار القارلى؟ لولج كااص 1١15‏ 

(45) الإمناع والمؤائسة؛ بف ؟؛ ص 137 . 

لك انر غالب هلساء العالم مادة وحركة» ييروث: دار الكلمة العربية؛ 1486 ص 1111/8 

يلف الإمماع والمزائسة ج *؛ ص 88 /51 ٠‏ 

50 ) السابن س "/ +06, 

ليك بالإسماع والمزائسة ج “,ص ١6١‏ 184 


مك1 


ألفت كمال الروبى 


(4) السابن جب 1 388. 

(19) لقسة بس أءاصض 755 "7 

(00) تفسد جد اوراص 7١1738‏ 

(61) فس اج ارصن "١‏ 

(6) لفسة جد ارصن ١9د‏ 7" 

(8) لفسه حالص 57 

(01) نفس جد اص 11564 190 

(68) نفية؛ ج اص ؟19, 

(65) نفس جد أراص 21١75‏ 

(69) نفس جم أراعي 151, 

(658) نئفسه جا أراص ١57"‏ - 1154, 

(09) لفسه جه [اص 11, 

(0) لقسه جد ؟راصض 60, 

(11) نفس بجلا ص 3197, 

(57) ئفسه ب اردص 158. 

ضى عرض عبد الحميد حواس لهذء التقنية رأهميئها بالتنصيل ؛ انظر؛ عبد الحميد حراس ؛ مجلة فصول ؛ القاهرة, الجلد ١17‏ , عدد *؛ يريف افخارص ١56‏ 
رمابعدها. 


كك 


لم نكن فكرة المواجهة بين الساحر والمارد فى الأساطير 
القنديمة تعخذ شكلا مرحداء ولا تتسهى دائما إلى نتائج 
معشابهة؛ وإنما كات تتراوح بين التخفى والظهور؛ وا ملاينة 
واففاشئة؛ والمسيطر ة والإفلاث؛ والمسايرة والمساداة» والبأس 
والرجاء. وإذا مجح الساحر فى إدخال المارد إلى القمقم 
التحاسى» فإنه لا يون قد «نعل) فونه بقدر ما يكون قد 
وسيطر) عليها وأطرهاء ووضع قوانين التحكم فيها رنوجيهها. 
غير أن عنفوان الصراع كان كثيرا ما يشغل الساحر نفسه عن 
إحكام القماقم المنجاورة على قد المردة المتشابهة؛ فيبدر 
بمضها مفرطا فى الضيق نكاد نحس بتداخخل الضلوع مت 
جدرانه؛ وبعضها الآخعر مفرطا فى السعة يكاد يفقد امارد 
اله معنى الحبس والقيد. 

إذ شيها قربا من هذا هو الذى واجه كاب «الحكاية؟ 
العربية فى القرون التى تلت الالتقاء بحضارات «الدوارين؛ 
ووالأساطيرة , وتفجر من خخلالها النثر ماردأء لم تعرقل خخطواته 
فيرد الشعر فى السباغة؛ ولا قوانين البلاغة التى كانت غالبا 


يبب ل هد 
أستاذ الأدب المقارك؛ كلية دار العلوم ‏ القاهرة. 


:>< احمد وروي" 


00 


1 5 


ما تنطلق من الشعر كى تعود إليه؛ ولا الحدود «الطبقية؛ 
لرواد حلقة الشعر مبدعين ومتوقين ودارسين؛ وإنما انطلق 
فيما وراء ذلك كله متحررا من كشير من القيود المورولة 
ومتشربا الكثير من العناصر المتمازجة فى لحظات الثقاء 
الحضاراث. 

كان لابد من البحث عن ١القماتم؛‏ أو عن «الأطر 
التى قد تستمد من المضامين المتشابهة مثل حكايا (البخلاءا 
أو ؛الحمقى) أر «معلمى الصبياك؟ أو «الأعراب» 0 أو 3 
علانات الأشكال نوازيا أو تعارضا أو تكاملا؛ مل (التربيع 
والتدوير) زر (المعاسن والأضداد) 2 أ مس وحدة الإطار المكانى 
مثل «المقامات؛ و «المجالس؛؛ أو وحدة الراوى مثل 
«الأحاديث؛ و «الأمالى؛؛ أو وحمدة الإطار الزمائى مكل 
«الليالى» » ركلها دتمائم؛ أر وأطر عرفئها الحكاية العربية 
قبل (الإمعاع والمؤائسة) . فإلى أى مدى استطاع هذا العمل 
بدوره أن يشرى هله الأطرء أو أن ينجح فى إخمضاع بعض 
الحكايات المراوغة المتمردة؟ 

إن أبا حيان التوحهدى لم يكن يكتب من فراع ؛ فقد 
كان على صلة ونخبرة بما كتب فى امجال قبله؛ وكان لا 


فلل 


أحمد درويش 


يترد فى الاستعانة به والإشارة إليه: بل إن جائبا من التقئيات 
الفنية لحواريات (الإمتاع والمؤانسة) يقوم على الاستعانة 
ببعض ما كتبه العلماء السابقون والمعاصرون لأبى حياك: ثما 
يصلح إجابة عن السؤال المثار أو المستشار: ونظهر هذه النزعة 
مند الليلة الأولى» النى يشير خخلالها أبو حيان- وهر بصدد 
فكرة المنادمة الأدبية ‏ إلى رسالة أبى زيد أحمد بن سهل 
البلخى الذى كان يقال له «جاحظ خعراساث» ؛ نهو يقول 
للوزير: 
«ولفرائد الحديث (ما) صنّف أب زيد رسالة 
لطيفة الحجم فى المنظره شريفة الفوائد ثى ابره 
تجمع أصناف ما يقثبس من العلم والحكمة 
والتجربة فى الأخحبار والأحاديث؛ وقد أخحصاها 
واستقصاها وأفاد بهاء رهى حاضرة؛ ثقال 
احملها واككتبها ولا تمل إلى البخل بها على 
عادة أصحابنا الفثشاث؛ قلت: السمع 
والطاعة17 , 
وهر يشير فى الليلة الشائية إلى رسالة أبى سليمان 
المنطقى فى الشاه على الوزير ويعد بأن يحملها إلى مجلسه 
«نى غد أر بمده إن شاء الله؛'". وهر يصف فى الليلة 
الرابعة مذهب الجاحظ الفنى وكيف أنْ ابن العميد حاول أن 
بقلده فلم يفلح: 
«سمعث ابن ثوابة يقول» أول من أفسد الكلام 
أبو الفضل (ابن العميد) لأنه تخيل مذهب 
الجاحظ ؛ وظن أنه إن تبعه لحقه وإن ثلاه أدركه, 
فوقع بعيدا من الجاحظ؛ قريبا من نفسه ألا 
يعلم أبو الفضل أن مذهب الجاحظ مدبر بأشياء 
لا نلدفى عند كل إنسان؛ ولا ججمتمع فى صدر 
كل أحد؛ بالطبع والمنشأ والعلم والأصول والعادة 
والسمر والشراغ والمشق والمنافسة والبلوغ ؛ وهذه 
مفاع قلما بملكها واحد: وسواها مغالن فلما 
نفك عنها واحدع”؟' , 
وفى هذا الإطار بلتقى قارئ (الإمتاع والمؤانسة) كبيراً 
من آراء العلماء السابقين على التوحيدى؛ مثل آراه ابن 


كا 


المقفع فى تفضيل العرب؛ وكثاب «الجيهائى؛ ذى التزعة 
الشعوبية؛ وحديث أبى الحسن الأنصارى عن عاداث الهنود» 
وآراء وهب بن يعيش الرقى اليهودى فى تبسيط الفلسفة؛ 
ونص المحاورة الشهيرة بين أبى سعيد السيرافى وأبى بشر مثى 
ابن بونس؛ وكثاب العامرى (إنقاذ البشر من الجبر والقدر) » 
وأراء ججماعة إخوان الصفاء برعامة زيد بن رفاعة. وقد كشف 
أبوحيان التوحيدى عن أسماء هذه الجماعة غير المعلئة» وأراء 
أقطاب الصرفية؛ مثل الجنيد البغدادى والحارث الحاسبى وأبى 
يزيد البسسطامى؛ وأراء أبى الحسن الصابى فى كتاب 
(التاجى) » وغيرهم من العلماء والأدباء الذين نشائر القابهم 
ركناهم عبر (الإمتاع والمؤانسة)؛ بالإضافة إلى الآراء المنسوبة 
إلى «السابقين؛ أر «المتصوفة؛ أو «أهل الغناء؛ وما شاكل 
ذلك 
فخبرة أبى حيان؛ إذن؛ بالشاج السابق عليه وليقة؛ 

وإفادئه منه معلنة. وإذا نظرنا إلى الهيكل العام الذي أطر من 
خلاله حكايائه؛ فإننا يمكن أن تلمح أثرا واضحا لنموذجين 
من الأطر السابقة عليه؛ نموذج «الأحاديث؛ الذى كان قد 
ظهر عند ابن دريد المتوفى سلة 1 "ه؛ ونموذج «اللبالى» 
الذى عرفته (هزار أفسان) الفارسية التى اسثقرث ترجمتها 
العربية فيما بعد نحت عنوان (ألف ليلة وليلة) . وقد قدم 
التوحيدى إشارة واضحة إلى معرفته إياها؛ سواء فى أصلها 
افارسى أو فى ترجمثها العربية؛ حين قال: 

ارلفرط الحاجة إلى «الحديث) وضع فيه 

الباطل ؛ وخلط بانمسال؛ ووصل بما يعجب 

ويضحك رلا يؤرل إلى تصيل وتمقيق مثل 

(هزار أنسان) وكل سا دخل فى جدسه من 

ضروب الخرافات:17 , 

والإشارة هنا تمعد إلى الأ-ماديث؛ مصطلحا؛ وإلى 

«الليالى؟ جنسا أدبيا وضربا من الخرافات ( وبنبغى أن نتذكر 
هنا أن مصطلح الخرافة يعنى الحكاية المتخيلة) ؛ وتمئد الإشارة 
أبضا إلى الأسس الفنية لهذا الجئس الذى يختلط بالخيال 
ويثير الإمشاع ولا يتشكل من بنبة منطقية تخضع لمساولة 
التحصيل والتحقيق. وقد تأكدت صلة (الإمشاع والمؤالسة) 


ااااااااااااااااااااااة0ا0ا0اا 0 تمرد الحاكى و الممكى 


بهذا الجنس عندما استسقر على استمارة الإطار الزمانى 
- ؛الليالى؛ - كى تشكل «القمائم؛ التى مجتمع إليها شوارد 
الحكايات عند التوحهدي. 

لكن التساول يبفى؛ إلى أى حد خمضع ١الحاكى؟‏ 
لهذه الأطر التى حاول من خخلالها أن يخضع المحكيات؟ 

إن فكرة «الليلة»؛ باعتبارها إطارا زمنيا ملائما 
للحكاية » وللتجنيح سن خلالها؛ كانت قد رسخت فى 
وجدان الشرق: فالليل ١حلم؛‏ فى مقابل «راقع؛ النهار؛ 
وضوه الليل الهادئا أو الخافت هو الذى يسمح لزهور 
الحكايات بمزيد من التفتح, فإذا كانت زهرة الواقع تنتسمى 
إلى فصيلة «عبّاد الشمس؛ فإن زهرة الحكاية أكثر اتماء إلى 
فصيلة «عبّاد الفمره. ومن هناء فإن الوصف الذى أطلقه أبر 
حبان على «اللخحرافات؛ من أنها نبعث على المئعة ولا تعنى 
كثيرا بالتحصيل والتحفين؛ وصف يتلاءم مع إطار (الليلة؛ , 

لكن «الليلة» إذ تخد رمزا لإطار الحكاية» فإنها لا 
نستطيع أن تتجاهل أنها أيضا رمز لكم زمنى واقعى له بدابة 
مع غروب الشمس ونهاية مع شروفهاء ومن لم فهى نير فى 
نفس المتلفى هذه السدود الممسدة لساعات محددة. ولحل 
كلمة «الليلة؛ من هذه الزاوية ختلف عن كلمة «اللبل؛ 
التى يلجأ إليها الشعر غالبا للتعبير عن مناخ التجنيح؛ ورائحة 
زهرات دعباد الفمره دون تقيد بإطار الزمن الليلى المعهرد فى 
الوائع. وربما بكون ذلك هو الذى يدفع الرارى فى 
«الحكاية؛ إلى أن يفصّل حكاياته فى اللالى انتلفة على 
أقدار متقاربة فى الكم؛ قابلة لأن تملا فراغ السمر المتخيل 
فى ليلة ماء محوطة بخاتمة غالبا ما تكون لحظة النعاس أو 
انتصاف الليل: أو بداية التمعلى» أو إدراك الصباح. 

رلا شك أن هذه «المعالم؛ العامة لليلة؛ كانت مائلة 
فى ذهن أبى حيان على نحو ماء ولكنه لم يشمكن فى كل 
المراث من أن يسود حكايانه إلى أطر مستوازبة أو قماقم 
متشابهة. إن نظرة سريعة إلى ثفارث أحجام اللهالى الأربعين 
من خلال الحيز الذى ممئله على صفحات الأجزاء الشلالة 
ل (الإمعاع والموانسة) نظهر أن نسبة النفاوث الزمنى كانت 
تصل أحيانا إلى نحر خمسين ضعفا بين لبلتين مختلفتين 


ومتساربتين افتراضا من خلال الكم الزمنى . وتتوالى أحجام 
الصفحات التى تشغلها الليالى اغختلفة على النحو التالى ٠١:‏ / 
اللقل 1 ؟/ 0 طون اعلا اطيف ان للق ان 
4+/خ4/ ١١51م‏ لم اش يدة ليل 
/ صفحة راحدة/ أل خم ةم /١٠١‏ صفحة 
واحدة/ 77/51/١5 /٠١‏ 


وهذا التفارث الذى يجعل بعض الليالى يشغل صفحة 
واحدة كالليلة الشامئة والعشرين والليلة السادسة والشلائين» 
وبعض الليالى يشغل ثمائها وأربعين صفحة كالليلة السابعة 
عشرة؛ يحدث دون شك نوعا من نخلل التوازن الشكلى الذى 
أفلئت منه أطر أخعرى؛ مثل (هزار أفسان) الثى حذا حذرها 
أبو حبان؛ والتى وإن كنا لا لعلم بالدقة مقادير أحجامها فى 
الصياغة الفارسية أو العربية لعصر أبى حيان؛ فإن هذه المقادير 
فى الصياغة التى استقر عليها النص العربي» فيما بعد ؛ لساعد 
على الاعتقاد بوجود بذرة مثوازئة للعمل من هذه الزاوية ؛ 
وتنطبن الملاحظات نفسها أيضا على مفامات بديع الزمان 
الهمذانى الدى كان معاصرا لأبى حيان (ت /14ه). 

على أن الخلل فى الوازن؛ ربما يدقعنا إلى إثارة 
الشكوك حول مسألة أخرى تتصل بعدد ليالى (الإمفاع 
والمؤانسة) ؛ وهل هى بالفعل أربعون ليلة؟ 

وهل هذا التفسيم من عمل المإلف نفس أم أله من 
صنيع النسّاخ والمحققين فيما بعد؟ 

ولسجل أولا أن فكرة «الأربعين؛ لم نكن جديدة على 
تفسيمات فن الحكاية فى عصر أبى حيان الترحيدي! 
فأحاديث ابن دريد اشتهرث بأنها «أربعون) حديفاء ومقامات 
بديع الزمان قيل إلها «أربعمائة؛ مقامة؛ وكان الحصرى قد 
فال فى (زهر الآداب) عدد حديله عن بديع الرمان0*؟: دولا 
رأى أبا بكر محمد بن الحسين الأزدى قد أغرب بأربعين 
حدينا.... عارضها بأربعمائة مقامة فى الكدية . وقد ألبتناء 
فى بحث سابو!28: أن أحاديث ابن دريد ليست أربعين؟؛ 
وأن مقاماث بديع الزمان ليسث أربعمائة؛ وأن الرقم ليس إلا 
دلالة على المبالغة والكثرة فى الحالتين؛ وأن البديع كان يقول 
عن نفسه إنه يقدر على أربعمائة صنف من الترسل0, 


ك1 


أحيد درويبش 


وبؤكد هذاء الوافع المملى ل بقى بين أيدينا من الأحاديث 
والمفامات؛ حيث تزيد الأحاديث عن الأربعين وننفص 
المقامات عن الأربعمالة. ويبدو من هنا أن شيئا من هذا قد 
حدث على يد النساح وامحفقين لليالى أبى حيان الترحيدى» 
وساعد على ذلك وجود نسحخة واحدة مكتملة؛ أضيفت إلبها 
أجزاء من نسخة ناقصة:؛ تم على أساسها التحقيق والطبع. 
وبالرغم من المجهود العلمى المظهم الذى بذله أحمد أمين 
وأحمد الزين؛ فإن هذا اللبس لابزال وارداء ويساعد عليه 
الاضطراب الواضح فى توزيع الليالى؛ فضلا عن اعشلال 
الوازن الذى أشرنا إليه. فاللبالى تتداعل؛ ويعترف المحققان 
بأنهما قد أعطيا بداية لبعض اللبالى؛ كما حدث فى الليلة 
الشلائين! حيث لم يرد فى النسختين اللثين تم الاعشماد 
علبهما مايشير إلى بداية ليلة جديدة0)؛ والأجزاء نفسها 
تتداخل» فعنوان مثل «الجزو الفالث»؟ يرد مرنين فى مجلد 
واحد؛ فهر يظهر فى أعقاب ليلة مقتضبة هى الليلة الثامنة 
والعشرون (ص ١50‏ من الجزء الثانى) وبعد أربعين صفحة 
(ص )١5©‏ يكتب المحققان: «كمل الجزء الثانى... حب 
جرئئنا؛ . وبظهر عنوان (الجزء الشالث؛ مرة ثانبة بعد سث 
وعشرين صفحة أخرى تشتمل على فهارس الجزه الثاني. 
وهذا الاضطراب كله جددير بأن يشير من جديد فضبة 
«الليالى؛ فى (الإمتاع والمؤانسة) ... 


ليا 


إن تخوم «الليلة؛ التى يصدعها الراوى تمثل عنصر) 
مهما فى بنية الإطار؛ إنها تمثل عنصر الاختيار أو الإجباره 
الامتداد أو الالقطاع' التوالى أو التباعد؛ تمديد ما إذا كالت 
لحظة الصمت بين الليلفين فاصلة أو واصلة: وما إذا كانت 
التوئعاث فى نفس المتلقى احتمالية لشطة؛ أو قائعة مستقرة. 
ولنسجل» أولا؛ أن اللهالى عند أبى حديان لم نكن متوالية 
متتابعة؛ وإذا كنا نرئاب فى أنه هو الذى عنون الليالى بالثانية 
أو الشالشة أو الرابعة» فإننا تقطع بأنه لم يسمها «الليلة الثالية؛ 
بالقياس إلى «الليلة السابقة؛ وإنما كان يستخدم تعبيراث مثل 
«ليلة أخرى وهو التعبير الذى بتكرر فى مطالع اللبالى التى 
تممل أرقام 5:7 508:4: أو تعبير مثل؛ ولما عدث إليه 
فى «مجلس آخحر؛ فى الليلة رقم /ا؛ أو مثل: وقال لى ٠مرة‏ 


1 


أخرى:؛ فى ممتتح الليلة رقم 8؛ أو مثل «وسأل مرة؛ فى 
مضتتح الليلة رقم ١؟:‏ أو أن يخلو الممشتح من الإشارة إلى 
الزمان؛ مثل؛ (وقال الوزبر- أدام الله أيامه؛ فى مفعتح اللبلة 
رقم 0 أو الم ترامى الحديث إلى أمسر الطاعسمين 
والمطعمين» في الليلة رقم لفو إلخ وكلها عبارات لا 
تحمل معنى التوالى أو الاستحرار أو التداخيل على النحو الذى 
عرفئه (ألف ليلة)؛ وإنما تحمل معنى الاستقلال وعدم 
حدمية ترتيب الحكايات أو الليالى. على أن هذا المفتتح نفسنه 
يختفى فى بعض الأحيان: ونبدو مادة امحمكى كأنها قد طفث 
على شعلآن الحكايات فت داخلت البحيرات الصغيرات 
المنجاورة؛ أو القماقم المشقاربة؛ وغاب جائب من التخوم 
الفاصلة بين بنية الحكاية الفنية والدرس العلمى. 

أما نخوم الخنام؛ فقد حاول التوحيدى فيما يبدو أن 
يضع لها ماقا جديدا بدمثل فى فكرة «ملحة الوداع؛ التى 
كان يطلبها الوزير؛ والتى كانت تؤذن باقشراب النهاية» ثم 
بتحديد وقث النهاية ذاله: وهو تحدياء لم نكن نصل الليلة معه 
إلى «ظهور نور الصباح والامتناع عن الكلام المباح؛ كما 
كانت تفعل شهر زاد؛ وإنما كانت ده حدود أهل السمر 
من «أصحاب المسؤولية؛ فى الصباح التالى؛ وقد تكون هذه 
الحدود أن «يكشهل الليل» فى نهاية الليلة الثانية أو (يتقطع 
الليل؛ فى لهاية الليلة الثالئة؛ أو أن يكون قد «نصف الليل) 
فى نهاية الليلة السابمة؛ أو أن يقال؛ دإن اللبل قد ولى 
والنماس قد طرق العين؛ فى نهابة الليلة الشامنة؛ وهى كلها 
عباراث لا تدور فى محور (الفجر؛ الذى ارئضته (ألف ليلة)» 
أو مغامرات ليالى الشعراء الذين يفضحهم ضوء الصباح رهم 
يلتقون خلسة بمن يحبون. غير أن كثيرا من الليالى المدوئة 
ببن أبدينا خملا من ديد وقت النهاية واكشفى بإعلان 
الانصراف: أو تغافل عنه أحياناء 

أما ملحة الوداع؛ التى حسافظت على موضع لابث 
بالقرب من النهاية؛ وإن لم ممافظ على تردد مننظم فى كل 
الليالى» فد كانت الباعاً للسنة القديمة فى القصص من 
التترويح عن النفس» خخاصة بعد الحديث الجاد. وإذا كانت 
الطريقة الشائعة تعمثل فى عفد بعض الفصول فى كتب 
العلم الجادة لهذه الملح أو لما شاكلها من حكاياث الغزل 


م تمرد الحاكي و المحمكى 


والجنس أحباناء ونوادر الأعراب: وحكابا الحمقى وا مغفلين؛ 
فإن لتجديد أبى حيان تمل فى أنه أراد أن يجعلها جزها من 
بنبة الليلة؛ وأن ينبت مقدرة «الراوى؛ على أن يفيد وبمئع 
ويؤنس؛ فيشحقن «الإمتاع؛ وتتحقل «المؤانسة؛ من خلال 
النديم الأديب العالم دوث أن يكون مضطرا إلى اصطناع دور 
المهرج المسامر, 
على أن قيام أبى حيان بدور المؤانس الظريف المضحك» 
فى ملحة الوداع» كان يحقن للراوى أمنية ويردٌ له اعتبارا؛ 
نقد حاول أن يفوم بهذا الدور من قبل مع الصاحب ابن 
عباد؛ حين وصل إلى مجلسه وأراد أن يقدم نفسه إليه 
باعتباره رجلا خعمفيف الظل صاحب نكتة؛ فلم يهش له 
الصاحب ولم يستسغ ظرفه. يقول أبر حيان عن لقائه الأول 
مع الصاحب ابن عباد؛ 
«وأما حديثى معه؛ فإننى حين وصلت إليه؛ قال 
لى؛ أبو من؟ قلث: أبو حيان؛ فقال بلغنى أنك 
تدأدب) فقلت: تأدب أهل الزمان» نقال؛ أبو 
حبان ينصرف أولا ينصرف؟ قلت إِنْ قبله 
مولانا لا ينصرف. فلما سمع هذا تمر وكأنه لم 
يمجبه؛ وأقبل على واحد إلى جائبه؛ وقال له 
بالفارسبة سننها على ما قل لى؛ ثم قال؛ الزم 
دارنا وانسخ هذا الكتاب)!" , 
ويتكرر أمشال هذا الموقف مع الصاحب؛ فهر يسأله 
يوما: 
وأا سيّانء من كناك أبا حيان؛ قلت: أجل 
الداس فى زمانه؛ وأكرمهم فى وفنته؛ قال؛ ومن 
هو وبلاك؟ قلت؛ أنث» فال؛ ومتن كان ذلك؟ 
قلت : حين قلت يا أبا حيان من كناك أبا حيان» 
فأضرب عن هذا الحديث وأخذل فى غيره على 
كراهة ظهرت عليه)!'١,‏ 
ولا شك أن نتمهم الصاحب ابن عباد فى رجه ملح 
أبى حيان: أو ما كان يظنه هو مدّمًاء قد هر ثقة الرارى فى 
عنصر مهم من عناصر «الإمتاع؛ لديه. ومن أجل هذا لم 
يكتف:؛ ححين ألبحث له الفرصة؛ برواية النوادر؛ وإئما حرص 


على تسجيل أثرها على الوزير أبى عبد الله العارض؛ فكانت 
ترد عنده فى أعقاب الملح عبارات مثل: «فضحك أضحك 
الله سسنه؛ أز «فضبحك أضحك الله ثغره وأطال عمره وأصلح 
شأنه وأمرءة, وأمئال ذلك من العباراث التى تؤكد ححسن وقع 
لوادره على قلوب سامعيه. 
إن التوحيدى لم يكن محتاجا إلى تأكيد طاقته على 
(الإمتاع والمؤانسة) فحسب؛ وإنما كان قبل هذا محتاجا إلى 
طمأنة «الرارى والنديم؛ داخله حتى يضرج أمتع مالديه, 
ركان يرى أن ذلك لا يتحفق إلا بتقريب الفجوة بين الرارى 
والمسشمع ؛ والسماح بلون من الاستقرار والمؤاسة؛ يهم المناخ 
الملائم لشوارد الحكايات كى تتجمع» وللسان الرارى وقلمه 
كى بصوغ؛ وللموهبة الفنية كى تعطلى لمستها الدقيقة هنا 
وهناك. ومن أجل هذا فقد كان له مطلب بدا غرينا في 
اللقاء الأول فى (الإمشاع والمؤائسة)؛ وتزداد غرايعه حين 
نعرف الظروف القاسية الثى مر بها أبو حهان من قبل؛ والتى 
كانت ندلع إلى الظن أن أول ما سيحرص على طلبه تأمين 
الفوت والمأوى والمورد؛ فإذا به يطلب فى اللقاء الأول أن 
يجاب إلى شئ يكون تاصره على مايراد منهء أما هذا الشئ 
فهر على حد تعبير أبى حيان؛ 
«قلت:؛ يؤذن لى فى كاف الخطاب وثاء المواجهة 
حتى أنخلص من مزاحمة الكاية وسضايقة 
التعريض؛ وأركب جدد القول من غير ثقية ولا 


غس0100, 


إنه يطلب أن يخرج الأدب من دائرة الخنوع والعوسل 
المغلف بهالات الكنايات وضمائر التفخيم؛ ويسمح ل أن 
يصو حكايئه فى بنية بسيطة؛ يقف فيها الرارى والسامع 
على درجة لغوبة واحدة؛ يتتقل نعلالها السرد فى حرية من 
همزة المتكلم المفرد إلى كاف اغخاطبة البسيطة وصولا إلى ناء 
المواجهة التى نذبب عالم المتكلم والسامع معأ فى عالم 
الحكاية وجمعل الاهتمام منضبا عليها رحدهاء إن هذا 
المرنف» من «الراوى؛ أبى حسيان؛ له جدوره المضادة في 
علاقته بالوزير المتكبر الصاحب ابن عباد الذى حال بين أنى 
حيان وبين درجة التبسط ومظنة الاقتراب فضلا عن المساراة! 


فل 


أحمد درويبش 


«ثال أبو حبان فى كتاب أخلاق الوزيرين من 
تصنيفه: طلع ابن عباد على يوما فى ذاره؛ وأنا 
فاعد فى كسر إبوان أكتب شيئا قد كان كأدنى 
به؛ فلما أبمسرنه نمث قائماء فصاح بحلق 
مشفوق؛ افعد فالورافون أخس من أن يقومرا 
370ك, 
ويقول له فى موقن أخر: 
«نحن لا تأذن لك فى امتصاصك ولا نهب آذائنا 
لكلامك؛ ولم يف ما أنيث به بجرأنك فى 
مجلسنا؛ ونبسطك فى حضرئيا 239 
إن الصاحب يرفض أن يهب الراوى المناخ الملائم 
للحكاية» وهر قد يختلف فليلا عن المناح الملائم لماع 
الشعر؛ من ححيث درجة اححتياج كل من الحاكى والشاعر 
لتجارب المتلفى» ولألبر ذلك على إمكان نمو المادة الأدبية 
الملقاة أو تشبعها أو انتضابها. إن القصيدة تكون قد أعدت من 
قبل؛ ونكفى لحظة السماح الأولى بإلقائهاء ليسدمر الشاعر 
فى الأداو من خلال دقة متصلة؛ لكن الحكاية منادمة: 
تتطلب من السامع أن يهب أذنه للرارى على حد تبير 
الصاحبء وأ يأذن له يكاف الخاطبة وناء المواجهة على حد 
لعبير أبى حهان. 
إن الحاكى؛ بعد أن تمقق له مناخ القص الملائم؛ فى 
حاجة إلى تأكيد مجاحه فيما أسند إليه وقدرته على تحني 
«الإسشاع والمؤائسة» من خلال الفصص والكلام؛ ويتأكد 
ذلك من خلال شهادة السامع الأول: 
قال (الوزير) هذا فن حسن:؛ رأظنك لو تصديت 
للفصص رالكلام على الجميع؛ لكان لك حظ 
وار من السامعين الماملين؛ والخاضمين 
واخحافظين ,2110 , 
وهذه شهادة مهمة يمسك الحاكى بأهدابها ويدونها 
باعتزاز؛ ولكنه بحرص فى الوقت ذانه على تخريرها وتحديد 
المستوى الأدبى الذى يطمح أن تدرج فيه حكاياته. إنه يفرق 
بين القصص من حيث هى'فن يوجه إلى العامة ويستطيع أن 


يفن 


يقوم به آلاف من الأدباء المفمورين: وبين فن الحكاية الأدبية 
الرفيعة التى ينبغى أن يكون لها معابير فلية دقيقة تفرقها فى 
بلاغئها حتى عن أنماط الألوان الأدبية الأخرى؛ وأبو حيان 
يحرر وجهى القضية فى مراطن متفرقة من كتابه. 
فهر لا يرضى أن يكون قصاصا للعامة؛ 
نأك التصدى للعامة خلوقة, وطلب الرفعة بينهم 
ضعة: والتشبه بهم نقيسة؛ وما تعرض لهم أحد 
إلا أعطاهم من نفسه وعلمه وعقله ولولته ونفاقه 
وريائه؛ أكثر مما يأخذ منهم من إجلالهم وقبولهم 
وعطالهم ويذلهم!9, 
وجمهرر العامة ليس هو الجمهور الذى يقدر 
«القصص؛ الأدبى الرفيع: 
«وليس بقف على القاص إلا أحد ثلالة؛ إما 
رجل أبله: فهر لا يدرى ما يخرج من أمّ دماغه, 
وإما رجل عاقل فهو بزدريه لعمرضه لجهل 
الجهال؛ وإما له نسبة إلى الخاصة من رجه وإلى 
العامة من وجه؛ فهو بتلمبذب عليه من الإنكار 
الجالب للهجر؛ والاعشراف الجالب للوصل» 
فالقاص حيندذ ينظر إلى تفريغ الزمان لمداراة هذه 
الطرائف» وحينهد ينسلخ سس مهماته النفسية» 
إن التوحيدى يثير من خلال هذه الإشارات كثيرا من 
القضايا الفنية المتصلة بالحاكى والمتلقى لفن الحكاية: وهى 
قضايا لم تأخذ حقها من التناول والدرس فى لقيد النشر العربى 
القديم. 
وإذا كان النقاد قد فاتهم الالتغاث إلى هذه الجوائب 
المنصلة بمناخ الحكابة ؛ فإن البلاغيين - فيبما يفهم من 
الإشارات غير المباشرة لأبى حيان ‏ قد فائهم التفريق بين 
بلاغة «الإنشاء؛ وبلاغة «الحكاية؛. ومن هناء إن الدرس 
الأول الذى يستعيده أبو حيان من وصايا أبى الرفاء المهندس, 
يكمثل فى شكل وصية لمن يتصدى لفن الحكاية؛ 
اوكن هن أصحاب البلاغة والإنشاء 9 جائب 
فإن صناعتهم يفتقر فيها أشياء يؤاخذ بها 


لل :ااانا ب تمرد الحاكى و المحكى 


غيرهم؛ ولسث منهم ذلا تتشبه بهم؛ ولا جر 
على مشالهم ولا تنسج على منوالهم ولا تدخل 
فى غمارهم؛ ولا تكثْر ببياضك سوادهم؛ ولا 
شابل يفكامتك براعتهم؛ فإن طال (الكلام) 
فلا تبل» وإن نشمّب فلا نكترثء فإن الإشباع 
فى الرواية؛ والشرح للحال أبلغ للغاية» 117 , 
إن هذا النص المكشف يشير إلى التقنين المفتقد لبلاغة 
الحكاية فى الثراث القديم؛ ويلفت النظر إلى العناصر المتغايرة 
بين فن «الإنشاء؛ وفن «الحكاية؛ ؛ ويشير من بينها هدا إلى 
المقابلة بين «البراعة» و «الفكاهة؛ ١‏ الأولى أقرب إلى ميدان 
الإنشاء؛ وانتقاء الألفاظ الفخمة والألقاب الضخمة؛ والثانية 
أدعل فى باب المباسطة وخفة الروح؛ ونشدان كاف الخطاب 
وناء المواجهة وامتداد بساط السرد؛ الأولى تتناسب مع الوزير 
زهو فى «كرسي! الحكم فى الصباح يتصدر الجلس ويدير 
الشكون ويوقع المكانباث وبتلفى المراسلات؛ والثانية تتناسب 
معه وهو فى سرير المنادمة في المساء يتخفف من دروع الهيبة 
وينبسط وتنطلق أساريره. ولهذاء فإن الإشارة الأسلوبية التى 
ترد فى خائمة النص» تشير إلى عنصرين آخيرين متفايرين: 
«الإيجاز؛ فى الإنشاء» و «التشعبء والشرح فى الحكاية» 
وهى السماث الثتى بلغث مداها فى القصص الشعبى؛ في 
مقابل الحدة والإيجاز فى (الأمثال: أو «التوقيعات» النثرية. 
إن أبا حيان؛ وهو يؤسس لمملكة «الحكاية؛ ؛ كان عليه 
أن ينشبه لمنافسة مملكة أخعرى راسخة القواعد وهى مملكة 
«الشعرة؛ وأن يثبث أن أهل الحديث والسمر يمكن أن يكون 
لهم مكان فى عالم (الإمتباع والمؤانسة) ينافس أصحاب 
الأوزان والقوافى, وقد يكون من الملائم هنا الإشارة إلى علر 
شأن كمّاب النشر فى الجائب الشرفى للدولة الإسلامية؛ تلك 
البقعة التى اخمتلطت فيها تقاليد الأدب العربى والأدب 
الفارسي لعصر أبى -ديان وتمسدت فيما يسمى بعمسر 
الإماراث الفارسية مثل إمارة السامائيين فى خراسان وما وراء 
النهر ثم إمارة السوبههيين فى إيران والعراق وإمارات خحوازم 
وطبرشتاك وجوجان. وقد شهدت هذه الإمارات جميعا حفارة 
بكتاب النثر؛ إذ؛ 


دكان كل حاكم يختار فى حاشيته جماعة من 
الأدباء الممعازين لينافس بهم حكام الإمارات 
والدول الأخرى...'فعند السامانيين؛ مد العميد 
والد ابن العميد الكاتب المشهور: كما جمد 
الإسكافى الكائب المعروف؛ وتجد أيضا أسرة بنى 
ميكال النيسابورية وقد ولى كثير منها دواوين 
السامائيين؛ وعند البويهيين جد ابن العميد كما 
جد الصاحب إن عباة... رفى الدولة الريارية 
قابوس بن وشسمكير... ويكفى للدلالة على 
اعتداد الحكام بالكتاب أن لمجدهم فى بغداد 
يستخدمون على ديوان الرسائل كاتبا صابكا ليس 
من المسلمين هو أبو إسحق الصابي... وكان 
للكتابة شأن فى السياسة نفسها... كتب ابن 
العميد رسالة إلى ابن بلكا عدد استعصائه على 
ركن الدولة وخعروجه عليه... فلما قرأها ابن بلكا 
رجع وأئاب؛ وقال لقند ناب كثاب ابن العميد 
عن الكنسائب فى عسرك أديمى وردّى إلى 
الطاعة:140 , 
إن أبا حيان لا يمل من التذكير بشيمة «الحديث» 
وأحقيذه بأن تنفق من أجله الأموال حتى من أكثر الناس 
حرصا وزهدا. وبروى فول عمر بن عبد العزير: 
دوالله إلى لأشترى احادئة من عبيد الله بن عبد 
الله بن عتبة بن مسعود بألف دينار من بيث مال 
المسلمين: فقيل: يا أمير المؤمدين: أنفول هذا مع 
تربك وشدة غغنظك رتتزهك؟ فقال: أين 
يذهب بكم؟ والله إنى لأعود برأيه ونصحه 
رهدابئه على بيث مال المسلمين بألوف وألوف 
دنائير؛ إن فى المحادئة تلقيحا للعقل» وتروبحا 
للقلب» وتسريحاً للهم» رتنقيحا للري110؟, 
وإذا كان هذا حال عمر بن عبد العزيز وهر من هو 
ورا ونيشا فى إنفاق أموال المسلمين؛ فكيف بأمراه العصر 
من يتنافسون على تزبين المجالس بأعلام أدباء العصر. 
إن اللبلة الخامسة والعشرين من ليالى (الإمشاع 
والمؤانئسة) خصص للمنافسة بين ملكة النثر وملكة النظم: 
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أحمد درويش 


«رقال ‏ أدام الله دولشه ‏ ليلة؛ أحب أن أسمع 
كلاما فى مرائب النظم والنشرء وإلى أ خند 
بنتهيان؛ رعلى أى شكل بنفقان؛ وأبهما أجمع 
للفائدة؛ وأرجع بالعائدة؛ وأدخل فى الصناعة: 
وأولى بالبراعة 705" , 
والإجابة نؤسس للون من فلسفة النقد الأدبى أو ما 
تسميه :الكلام على الكلامة. ومع أنها تماول أن تلبس لوب 
الحياد؛ وأن تنسب الأقوال إلى أصحابها كأبى سليمان وألى 
عابد الكرخى؛ وعيسى الوزير وابن كعب الأنصارى رغيرهم, 
فإن أبا حيان يحاول من خلال ذلك أن يوطد دعائم ثملكة 
الشر؛ من غملال موقعه من البئية الدفسية والعقلية والطبيعية 
للإنسان ومن سعلال أسلحة الحجاج المنطقى؛ فالنئر أصل 
الكلام والنظم شرعه والأصل أشسرف من الفسرع؛ والكتب 
السماربة نزلت كلها لثراء والنشر طبيعى بلهمه الإنسان من 
لون طفولته والنظم صناعى يحاصره العروض وأسر الوزث وقيد 
التأليف؛ والنشر كالحرة والنظم كالأمة والأمة قد نكون أحسن 
وجهاء إلا أنها لا نرصف بكرم جوهر الحرة؛ وقد قال تعالى: 
إذا ركهم حسبتهم لؤلؤا منشورا؛ ولم يقل لؤلوا منظوماء 
وهكذا يستعبن أبو حيان بكل ألوان الاستدلال النى من شأنها 
أن تهمئ للحاكى مكانة ومكانا ينافس بهما الشاعر ويرتقع 
بهما عن درجة الورافين الئى ذكره الصاحب ابن عباد بأن 
أصحابها أخس من أن يقوموا لذرى الشأن إذا مروا بهم, 
فى مفئتح دراسته عن التحليل البنيوى للحكاية بقول 
رولان بارث: 
«إن حكايات العالم لاحصر لهاء وئلك حقيقة 
أولى مدهشة حول جنس الحكاية ذائه» الذى 
يتفرق فى كيانات مختلفة؛ كما لو أن كل مادة 
فى الكون صالحة لأن يودع الإنسان نيها 
حكايائه: فالحكاية بمكن أن تمملها اللنة 
امحددة؛ شهوية أو كتابية» أو تحملها الصورة ثابئة 
أو متحركة؛ أو تملها الإشارة؛ أو بحملها 
الخليط الممزوج من كل هذه الكبانات: 17" , 


فين 


والمزيج الذى يجتمع فى (الإسعامع والمؤائسة) من 


| المحكيات شاهد على دئّة هذه الملاحظة؛ فأبو حيان #حكاء 


طريف» قعد به حظه فى البدابة؛ وأراد أن يحبسه فى دائرة 
صناعة الوراقين فتمرد رغم حاجته؛ وقمد به عبوس الصاحب 
ابن عباد زمنا فلم يشأ أن يهبه أذنه ليحقق ذانه «الحاكية» 
فانتظر حتى وجد الوجه الطلق والأذن الصاغية؛ وساعتها 
تخول كل شئ إلى :محكى!. ومع أنه أحسّ بتمرد المحمكياث؛ 
وعبر عن ذلك تعبيرا غامضا حين قال: «وهذا الفن لا ينتظم 
أبداء لأن الإنسان لا يملك ما هر به وفيه؛ وإنما يملك ما 
هو له وإليه7""'؛ مع هذا الإحساس فإنه حاول أن يجعل من 
كل شئ حكاية فقصة تأليف الكتاب «حكاية؛ لا يكتفى 
فبها بدوجيه الشكر إلى من له الفضل وإنما لابد أن يكون 
هنالك «الصديق! الذى يقدمه إلى «الوزير؛ فتكون المنادمة 
والمجالس التى لا يظهر فيها هذا الصديق إلا بالإشارة؛ وبعد 
التهائها يعارد الظهور مطالبا بحمّه فى الغنيمة مهددا بإنصاء 
من قرب؛ ولا برضى حتى يكتب الرارى له الحكايات كلها. 
ريرسل إليه مع «فائق» الغلام: الجزه تلو الأخحرء واعدا بسرعة 
الإنمجاز مذكرا بضرورة الكتمان. وئلك وحدها حكاية إطارء 
وفى داخلها حكابات متنائرة عن أبى حيان وصلثه بأبى 
سليمان وغيره من علماء العصر؛ ورقوفه أمام بعضهم 
كحكاية مسكويه ونعرضه دائما لما يسمى بالفرص الضائعة, 
أو إلارة لحكاية بينه وبين الصاحب ابن عباد أر وقوفه مع 
أصدقائه من الفقراء على شاط النهر نى بغداد بالقرب من 
الزنبرية التى يعبر عليها السالكون؛ ومن بين هؤلاء الأعدقاء 
«نصر) غلام خبو إشاذه؛ الذى يهرب من بيت الوزير فيرئاب 
فى علاقة هربه بأبى حيان؛ وعلى هذا النحو تسرب كثير من 
لقطات السيرة الذائية عند أبى حيان لشدخبل فى مجال 
المحكياث, 

وبالإضافة إلى ذلك كانث طبيعة بعض الموضوعات 
المثارة طبيعة حكائية؛ رفى مقدمتها (املحة الوداع» التى 
كانث تشكل عنصرا رئيسيا فى الليالى؛ ومثل أخبار الججان 
وامغشين الثى كانت موضوع الليلة القامنة عشرة؛ أو أخبار 
أهل الغناء فى الليلة الحادية والعشرين. وفى هذا الإطار؛ فقد 
كان أبو حيان يستغل أحبانا موقفا عابرا لكى يلج منه إلى 


عالم الحكابة؛ كما صبع فى مقدمة الجزه الشالث حيث 
تمنى لصديقه أبى الوفاء المهندس أن يسعد بقرادته وأن يطرب 
طربا متزنا «مثل طرب النشواث على بديع الغناء؛ ؛ وقد قادته 
هله الجملة عن الطرب إلى أن يستدعى الطرب الجنوث المبالغ 
فيه: وإلى أن يورد أكدر من عشرين حكاية عن المولمين 
بالغناء فى عصره؛ وبرسم لأصحابها صورا كاريكائيربة مليئة 
بالمبالغات والمفارقات. 

وعلى المنهج لفسه؛ يقرده منهج الليلة السابعة 
والعشرين الذى خصصه لموضرع ذكنه الاثفاق؛ أر الأمور 
الثى نقع بالمصادفة؛ يقوده إلى باب واسع من الحكايا التى 
تماول أن تخلخل منطق الأسباب والمسبباث امحكم ولضع فى 
موازائه عالم الاتفاق والمصادفة المدهش . 

وأخيراء فإن اللغة تلمب دورا مهما عند أبى حيان فى 
تحريل «المعلرمة» إلى «حكاية؛ ؛ رمن خلالها يستطيع أن 
يقرب أكثر الموضوعات جفافا إلى مناخ «الإمتاع والموانسة» 
فى عالم الحكايات؛ رليس وصفه حوار أبى سعيد السهراثى 
النحوى ومئى بن يونس المنطقى إلا نموذجا لهذا النقريب» 
فاليا ما تأنى الجمل الجبسدة مثل «تأحجم القوم وأطرقوا... 
فرفع أبو سعيد رأسه؛ الأسماع المصبيطة؛ والعيون المحدقة... 
قال ابن الفرات؛ أجبه حتى تكون أشد فى إفحامه؛ وحقن 


الهوامش 


عند الجماعة ما هر عاجز عنه..... فبلح وجنح وفص 
ريفه..إلخ1, وتلك لغة عل المعلرمة «حكاية؛ ويتبعها 
التوحيدى كثيرا فى لهاليه. 
وأحيانا ما تكون (اللغة نفسها هى الحكاية؛ كما فعل 
التوحهدى عندما كان يكتب على ألسنة المجانين كلاما أشبه 
بالسيربالية المعاصرة؛ فيكتب رسالة من مجنون لآخيره 
(رهب الله ل جميع المكاره فيك» كتالى إليك 
من الكوفة حقا حقا حقاء أثلامى لخطء؛ وا موث 
عندنا كير إلا أنه سليم والحمد لله أحببت 
ليعرفه إعلامكم ذلك إن شاه الله , 
والحكاية التى أوردها يانوث لأبى حيان التوحيدى 
يصف فيها حديث شيخ الحمارين أى الجمد الأنبارى له فى 
مرضه وثرئرته غير المدماسكة؛ تدخعل فى باب نسيج الحكاية 
الرائعة من خلال لعبة اللغة وحدها 9" , 
إن أبا حيان الذى تمردعلى الخنوع والإذعان والفناعة 
والرضاء وأصر على أن يكون مبدعا فى غالم الحكايات؛ لم 
يثرك شبكة إلا وألقاهاء ولا نمقما إلا وحاول معه)» ولا إطارا 
إلا وافرحه؛ ويسقى الدساول: إلى أى مدى استجابت له 
شياطين الحكايا المتمردة؟ 


. 7" ؛ ص‎ ١ الإمماع والمزائسة» دار مكعبة الحياة؛ يعررث؛ تخفيل: أحمد أمين وأحمد الزين: جب‎ )١( 
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لين 


أحمد درويش 


لذلفق الإمباع والمزائسة لدرليقة 

(16) الإساع: 1 81؟؟. 

(16) السابق, 

019 السايق ١‏ بعك 

(1) شولى ضبف: الفن ومذاهيه فى النثر العربي؛ دار المعارل؛ الطيمة الحادية عشرة ص ؟١5.‏ 

رون الإساع 1 0كك, 

(0؟) السابل 7 99, 

51 ) انظره .7م .1981 زواعو .اأبعة عل مدتائك؟ بوالعع يعل عاسناءيصنة عدراممه اه مماعاهمما»1 ,وعطعو8 لمحولم8 
لففف الإمداعم ف 

(9؟)ياوث؛ معجم الأدباء 4 , ,51١‏ 


كلا 


مدخل إلى دراسة منطق الن'ليفا! 
0 


اهئمت الدراسات بجوالب مختلفة من حياة التوحيدى 
رمؤلفانه. فقد كانت حاله المادية السيدة التى تحدث عنها 
بإسهاب فى جل كتنبه مدخلا إلى دراسة وضع الأدبب في 
الممتمعات العربية القديمة؛ ولاسيما فى القرن الرابع؛ وقت 
استطاعت ثقافة الهامش أن ولد جنسا أدبًا هو ذاكرة نلك 
الثقافة وقراءها. 


ركانت كتبه؛ لتنوع مواضيعها وجربانها على أمهاتث 
المسائل الفكرية والأدبية والسياسيّة والعفائدية والاجتماعية؛ 
مدخملا أيضا إلى النصف القانى من القسرث الرابع هجرياء 
لرصد ما كان يعتمل فيه من تهاراث ونشقه من نزعاث 
وتخرى فيه من تغيرات وينوم فيه من الفئن والصتراعات؛ حتى 
رأينا من الدراسات ما يتعامل معها باعتبارها وليقة صادئة 
ومرأة عاكسة لزمالها. 

ولما كان للتوحيدى من صلة بذرى الجاه والسلطاث» 
أو قل لما تطفح به كتبه من رغبة ملحة فى الفوز برضاهم 
سد مام 
« أستاذ الدراسات الأسلوبية والبلاغية» كلية الآداب؛ الجامعة 

التونسية. 


وليل الحظرة لديهم ومن استعداد محرج أحيانا لخدمئهم؛ 
أصبح الرّجل ومؤلفاته نموذجا لدراسة ما يسمى - بشئ من 
التجاوز_ علافمة المشقف بالسلطة ومكالسه فى السلم 
الاجتماعى فى العصور القديمة. 

ولفن كنا لا ننكر أهمّية هذا النُوع من الدراسات» 
لاسيما ما رغب منها عن الأحكام العامّة وعن الوترع فى 
أسسر القراءة الإبديولوجية المجحفة؛ لأن النوحيدى كان 
بالشعل ‏ مثالا حيًا لوضع الأديب السئ واضطراره فى 
سبيل كسب قونه إلى إراقة ماء الوجه وبيع الدين بالانيا على 
حدٌ عبارته أمكن الحديث عن محنة الأديب . ولأن السبيل 
الوحيدة الثى كان بالإمكان أن تخرجه من ذلك الوضع هى 
التقرب من المخاصة؛ والرقوف يباب ذرى الجاه والسلطان» 
والرضئ بالمنزلة التى يضعوله فيهاء أمكن أن تتحدث عن 
علاتة المشقف بالسلطة وما يسم تلك العلاقة من وعى 
مأساوى قد نشير إلى بعض جوانبه فى هذا المقال. 


ولأن الترحيدى؛ أخيراً كان حاد الوعىي بفضايا 
عصره؛ مدركا ما يمائيه الناس فى حياتهم اليومية من 


١ب‎ 


حمادى صمود 


مرهقاث العيش» غارفا بالأسئلة الكبرى التى كانث مطروحة 
فى زمانه؛ جاوت كتبه طافحة بالعلم نابضة بالحياة مما بوأها 
لأن نكون مصدراً من المصادر الأولى عن حياة الناس وشواغل 
العصر, 

لفن كنا لا ننكر أهمية هذه الدراسات ومساهمئها 
الكبيرة فى التعريف بالتوحيدى وبأدبه وعصره؛ فإننا تعتقد أن 
فى أدب الرجل ومؤلفائه جوائب أخرى مهمة لم ثلن من 
العناية ما هى به جبديرة! لأن الدرس الأدبى عندنا لم يتعود 
على طرقها لأسباب يعود الكثير منها إلى منهمجية دراسة 
الأدب والمذهب فى نصور إشكالانه. 


ومن أبرز تلك الجوائب ما تعلق بفعل الكثابة نفسه» 
وبالبحث عن السبل والمسارب التى قطعها النص ليستقيم بناء 
متميزا على الهيئة التى وصلتنا والغوص فيه؛ برده إلى 
المكونات الدنياء؛على القوانين المسيرة لنظامه والنواميس 
المتحكمة فى نسقه, 

وبرقفنا هذا النوع من البحث على مسالك الإبداع 
والمضايق والضرورات التى يشحرك ضمنها مشروع الكثابة 
ونساهم؛ بصفة أساسية؛ فى نحث معالمه وتحديد خصائصه. 
وهذا القبيل من الدرس ليس جديداً فى مجال الأدب؛ وإن 
عرف فى العقدين الأخيرين نطورات حاسمة سببها ما بين 
منهجية الدراسة الأدبية ومنهجية العلوم الأخرى من صلة. 
فالكل يعرف أن دراسة المكونات ازدهرت فى الدراساث الثى 
اهدمث بقضية الأجناس والأنواع؛ وحاولت أن تشعرف 
محدداث كل جنس أدبى؛ وما فى تلك المحددات من قابلية 
للتطور والانساع. والكل يعرف أيضا ما جمد فى نظرية 
الأجناس الأدبية من نطورات مصدرها تطوراث حدثث فى 
علرم أخرى كعلم الأجنة: مثلا. 

ونظراً إلى تعقد عملية الكتابة وصعوبة نفكيك نص فى 
أهمية (الإمتاع والمؤانسة) إلى مكوناته البسيطة ومعرفة كل 
الفروع التى صبث فبه والأصوات الساكنة فى أرجائه؛ فإننا 
لكتفى بدراسة مظهر نعتقد أنه يحتل من قضيتنا محل 
القطب! ومداره تمزق صاحب «الإمماع) بين وعيين:» 


انين 


ومحاولته رسم مشروعه فى أُفقَين متقابلين؛ هما أنق الأنا 
وأفق الآخر. 

وعيه بوصفه كاتبا مبدعاً بجرى من وراء ما يكتب إلى 
مفاصد تمليها عليه شروط الإبداع وآليائه المتحكمة و وعبه 
بوضعه مستكتبا قلمه لغيره يكتب وفى دائرة رغيئه يقع. وهى 
تجربة مهمة ومعاناة فاسية تقع .على خط التماس بين أمرين 
بينهما من وجوه الاخشلاف فى المضمر المسئثر بقدر ما 
بينهما من وجوه الانفاق فى الذاهر المنكشف. وهذه التجربة 
سماها علماء الأدب منذ اشتد د أمر النقد الظاهراتى مجربة 
التخحوم. والتخوم أو الحدود فى قضيئنا هى ارئكاز مشروع 
الكثابة على دافعين: داقع داخعلى هو من صلب الأدب 
وكنهه. به يحفق الأدب مقاصده السنية ويحفق الأديب بأدبه 
الخروج عن طوق المرهقات الحادثة ليرسمه 9 دائرة المطلن 
عابرا للتاريخ مستوعباً كل ظرف. متعالاً عن كل وضع وإن 
كانت ذاكرة مختلف العصور ساكنة فى قراره بانية لكيانه. 
ودافع خخارجى يفرض عليه وظيفة القول وكيفيئه حسب 
شروط لا دخيل له فييها ولا مئاص له من الأخذ بها. وتلك 
تجربة كل كانب تدعوه ظروف حافة أن يستأجر منه غيره 
قلمه وبسخره لعمل لا ترضى عه نفسه ولا يجرى إليه قلمه 
ولكنها أوضاع فاهرة لا بملك لها ردأ وليس له إلا أن يعمل 
بمقتضاها؛ وإن كانث ثقئل فى نصه ذاله ويحل محلها ذات 
أخرى غامرة متسلطة نقصيه عن نصه: فإذا النص مستلب 
رصاحبه فيه غريب لا يملك منه إلا ما يملك القانع الحاذق 
الفادر على إجاز عمل وفق برمجة مفروضة. 

إن الناطر فى نصوص (الإمتاع) بلاحظ أن الكثير منها 
بلتدم فى جدولين مختلفين لا بمكن فك ما يقوم بينها من 
وجره التعارض والاختلاف والتدافض» إلا إذا قدرنا أنها فى 
الأثر حادثة عن ذافعين مختلفين وراسخة عن تصورين للكثابة 
متباعدين. والبحث عن الدافعين ومحارلة تبن التصورين 
يعيننا ‏ لاشك .. على فهم قانون من قوانين الككتابة الإنسالية 
فى هذا الآن. 

كتاب (الإمئاع والمؤانسة) رسالة مع مسامراتث 
وأحاديث وضرروباً من التفاوض ولمثاقفة والمناظرة؛ دارث فى 
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مجلس وزبر من وزراء بنى بويه؛ سردها المؤلف وأعاد إنتاجها 
كتابة بعد أن كانث مادة شفوية ‏ حدثاً لغويأ منفلتاً- تتحل 
لحظة تنعقد وتموث حين تقال. والواضح أن عملية إعادة 
الكتتابة هذه بامستدعاء ماعلقه الذهمن وانطبع فى الذاكرة 
ثمث بطلب من طرف خبارجى له على التموحيدى دين 
ثقيل؛ ونعم جمة ليس أدل عليها من طريقة كتابة الخطبة 
فى صدر الرسالة؛ حيث تقرع الأنا ذائها بخطاب فى الظاهر 
مروى ولكنه من صنع المتكلم اعترائا ثابنا وشهادة على 
النفس قوية مؤكدة. 
فالكتاب اسعجابة لداع خارجى لا علاقة له بصاحبه 
إلا من جهة أنه كاذ أهم منتج لثلك المادة الشفوية المندثرة» 
وشاهداً مرموقا حضر ئلك المجالس وخخدم الوزير بأعيان 
الأحاديث , 
ولم يكتف المطالب بما طلب؛ وإنما وضع لصاحيه 
شروط إثجازه وأسلوب إخراجه بفرض مبدأين واضحين ؛ 
أ مطابقة الخطاب المنقول للأصل أر تطابق المنطوق 
والمكترب١‏ 
دوهذا شراق بينى وبينك وأخر كلامى معك؛ 
وفائحة يأسى منك؛ قد غسلت بدى من عهدك 
بالأشنان البارقى؛ وسلوث عن قربك بقلب 
معرض وعزم حى؛ إلا أن تطلعنى طلع جميع ما 
تحاورئما وتجاذبما هدب الحديث عليه 
ونصرفئما فى هزله وجده؛ وخيره وشره؛ وطيبه 
وخبيئه وباديه ومكتومه١‏ حنى كألى كنث شاهداً 
معكم ورقيبا عليكما أو مترسطا بينكما؛ 
(الإستاع 0/5/1 , 


وبموجب هذا القانون؛ نطالب الكتابة بطاقة عالية من 
الشفافية والالترام با-ععرام الأصل حتى لا نغير منه شيئاء وأن 
نكرن محاكاة ونقسلا أميناء ولا يعسلى ذلك إلا أن تكون 
سطحا أملس ليس فيه ثعوه يعكس تفاصيل المنطوق فى أدق 
جزئيانه. هو دعرة الكتابة إلى أن نكوث تسجيلا لرفائع 
تسجيلا أليا. والأساس النظرى الواقع وراء هذا التطور هو 
اعتبار الكثابة جهازاً رمزيا بمثل المنطوق ويقيد السائب؛ درث 
أن يغير من أصله شبكا؛ ودون أن نضيف إلى دلالانه دلالة. 


المشسافهة رالككتابة 


ب- إخراج المكشوب على شروط تضمن بلافعه 
وئتأسس عليها جماليته. وقد جاءت تلك الشررط فى نص 
مطول كأنه جملة فقرات ضمت إلى بعضهاء منها ما 
يستحضر فى صيغة نقريرية ما أرسته جهود البلاغيين والنقاد 
إلى زن التوحيدى من قوانين فى جمال النصوص وحسن 
القول؛ ومنها ما جاء تحذيراً من فتنة الفول؛ وتنبيها على ما 
فيه من الصلف والئيه وخخفى الخداع؛ وهذه معارف منتشرة 
بين الناس جاربة فى الكتب مندل زمن مبكر. يقول التوحهدى 
رواية عن أبى الوفاء المهندس: 

دوليكن الحديث على تباعد أطرافه؛ واعثلاف 
فنوله مشروحاء والإسناد عاليا متصلاء والمئن ناما 
بينً» واللفظ خفيفا لطيفاء والتصريح غالبا 
متصدرا ؛ والتعريض قليلا يسيراً. ونوخ الحق فى 
تضاعيفه وألنائه؛ والصدق فى إيضاحه وإلبائها 
وائى الحذف اغفل بالممنى , والإلحاق المتصل 
بالهذر واحطر نزبينه بما بشينه؛ ولكشيره بما 
يقلله؛ وتقليله عما لا يستغنى عنه؛ واعمد إلى 
الحسن فزد فى حسده؛ وإلى القبيح فانقص من 
تبحه؛ راقصد إمتاعى بجمعة نظلمه ونثره» 
وإنادتى من أرله إلى أخخرهة (الإمتساع 
الضسفاء 
وبين الشرطين من التعارض ما لا يخفى؛ وهو تعارض 
يولد سؤالا مهما نساهم الإجابة عنه فى تعميق الفهم بفعل 
الكثابة وما يقف وراءه من نصورات. فهل يضع الجمع ببن 
الشرطين الكائب فى صلب مفهمم للبراعة يريطها بالقدرة 
على السير فى المضايق ورفع التعارض بين أمانة النقل ومثانة 
النسج ؛ أم أله مجرة تصور للكتابة ولسائل الأدب» يعسلل 
التشميق والتزيين وممختلش الأماليب المتبعة فى صياغة الملفوظ 
لا تغير من أصل المعلى وإن حسدت صورنه ونمقت معرضه؟ 
إذ السياق الحاف بهله الشررط يرجح السأريل 
الثانى . 
والتوحيدى نفسه ساعد أبا الوفاء المهددس على البناء 
على رهم المطابقة والذهول عن مسألة العبارة حين اعتذر له 
عن الارتمال والفول على البديهة: 
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حمادى صمرد 


دهذا وأنا أذعل ما طالبتنى به من سرد جسيع 
ذلك إلا أن الخوض فيه على البديهة فى هذه 
الساعة يشق ويصعب يقب ما جرى من 
العفاوض؛ فإن أذنتث جمعنه كله فى رسالة 
نشثمل على الدقيق والجليل والحلو والمر والطرى 
والعاسى ولمحبوب والمكرره؛ (الإمتاع؛ .)8/١‏ 
ففد سكت التوحيدى:؛ هناء عن مسألة ستصبح فى 
غضون الكئاب من «المرهقات؛ ؛ وسيفطن وهو يواجه الكتابة 
بالفعل إلى أنها عمل يتجاوز أن يكون تفيبدا أو جمعا 
لحديث سلف؛ وسكرئه غيب عن صاحب البرمجة أمرا ذا 
بال؛ وهو أن المنطوق خطاب لا وججود له خخارج المكتتوب 
الذى يستحضره؛ وأن استحضاره إخراج له من وضع الثلاشى 
والاندثار؛ وأن ذلك الاستحضار أو الاسترجاع لا يثم إلا عن 
طريق اللمكرء بكل ما بشرنب عن عمل الذاكيرة من زيادة 
ونقص ونقديم وتأخير» ووضع للأمور فى غير مواضعها والتغير 
فى ترئييها وفق أهميتها زمن حدولها. 
كل هذا يدفعنا إلى القول بأن أبا الوفاء كان يحمل 
النوحبدى على الوفاء لا على الكثابة؛ وأنه يخاطب فيه 
الناسخ الوراق الموفق الذى بإمكائه إشباع رغبسة لديه فى 
الاطلاع على ما كان جرى بغيابه حتى مخول الرثيقة بأمانتها 
غيابه حضورا أو شهادة لبنشفع بما دار وشمتع بما جرى من 
أحاديث الشعر والتظر. 
هذه بئود المقد بين طالب الكتاب ومستكتب دعى 
إلى عمل بشروط مملاة عليه ومفروضة على النص من 
خارجه. فهل سيستطيع تنفيذ المشروع باحترام الاتفاق أم 
سيكتشف أن كثابة المنطوق ليسث على ما يشصور؛ أن 
للكثابة الإبداعية عامة منطقاً يختلف عن مجرد الجمع 
والضم والسرد؟ 
محاولة الرفرع فى منطق الآخر والمضايق المائعة 
حارل التوحيدى فى مؤلفه الاهتداء بالمبدأين اللذين 
سطرهما طالب الكتاب وإتجاز المشروع على ما وقع ضبطه 


م1 


ورسمه؛ بل إن احترام بود العقد هاجس كان يطل عليه فى 
كل مرحلة من مراحل التأليف؛ وإن الرجل واعيا إذ ذاك 
نمام الوعى بأن الوفاء لها والعمل بمقنتضاها أمر غير ممكن 
لأسباب لبس له فيها دل فى كثير من الأحيان. 
افد فرغت فى الجزه الأول على ما رسمث لى 
القيام به؛ وشرفتنى بالخرض فيه؛ وسردث فى 
حواشيه أعيان الأحاديث انتى خخدمت بها مجلس 
الوزير ؛ ولم آل جهدا فى روابئها وتقويمها ولم 
أحتج إلى نعمية شئ منهاء بل زبرجث كثيراً 
منها بناصع اللفظ» مع شرح الغامض وصلة 
المحذرف وإثمام المنقرص؛ (الإمتاع؛ ؟/1). 
ارها أنا أخبذ فى نشر ما -عرى على وجهه إلا ما 
افتضى من الزهادة فى الإبانة والتقريب والشرح 
والتكشيف» . (الإمشاع» 181//7). 
دهذا أخر الحديث وخحثممه بالرسالشين» وشفرر 
جميع ما جرى ودار على ورجهه؛ إلامالممث به 
شعشاء وزيدت به لفظاء وزبدت منقوصاء ولم 
أظلم معنى بالتحريف؛ ولا ملث فيه إلى التخويرة 
(الإمتاع, */ 516), 
ومحاولة الجرى على ما سبق رسمه؛ نقتئضى من القائم 
على لنفيذ المشروع ثلاثة أشياء عبرت بمنها النصوص الشبيهة 
بالنصوص المستشهد بها: 
- تقليص الشقة بين المنطوق والمكتوب واعثبار النص 
المرسوم كتابة مطابما للنص الذى كان دار فى المجلس. وهذا 
؛الوهم؛ يستئد إلى إطار نظرى ضمنى يعتبر الكتابة تمثيلا 
وحكاية للمنطوق بتعطيل ما تصوره الأقدمون من ضروب 
الزيغ والميل فبهما عن الأصل الحكى . وهذا الإطار النظرى 
الذى يتحرك فيه الترحيدى؛ فى مثل هذه النصوص» هو إطار 
صاحب (البرمجة؛ المسبقة. وسنرى: بعد حين؛ نصوصا 
أخرى يخرج فيها من إسار هذه الدائرة ليعلن بكثير من 
الوضوح والشفائية عن فهم متطو, للفارق العظيم بين 
اللحظتين: لحظة المكتوب ولحظة المنطوق . 


ااا سس - سس سس الحشافهة والكتابة 


- اعثبار ضروب التعمد المصاحبة لعملية الإخراج؛ 
كالإبانة والتكشيف وصلة المحدوف وإتمام النافص قيمة 
مضافة لا تمس الجرهر ولا نؤثر فى ما تكتنفه. وهذا عين 
التصور الدى أشرنا إلبه عند المطالب؛ وهو تصور انتضى الأمر 
العالث: 

- بروزكلماث مستعملة على أنها ندل على وظائف 
محايدة ترنكز على النقل المطابقة بين الصورة والأصل » من 
قبيل ١السرد؛‏ و(الرواية؛ و(النشرة؛ ولا تهمنا هنا مناقشة هذه 
المسألة؛ وإنما نشير إلى أننا وقعنا فى (الإمتاع والمؤانسة» على 
سيائات ئدل؛ دلالة واضحة على إجراء هذه المبارات على 
معنى الحايدة؛ ولعل من أبرزها قول الزاهد الشانى وقد قصدرا 
إليه هروبا من -حديث الشارع وشراغل الفثنة؛ 

؛رقصرا على القصة بفصها ونصها؛ ودعوا التورية 
والكناية؛ واذكروا الغث والشمين؛ فإن الحديث 
هكذا يطيب؛ ولولا العظم ما طاب اللحم؛ ولولا 
البرى ما حلا السمرء ولولا الفنشر لم يوجد 
اللبى (الإستاع */ 83)ى 7000 


فشراهة الزاهد من شراهة أبى الوفاء؛ ولهما الحرص 
نفسه على أن يكون الحديث محيطا بموضوعه جملة 
رتفصيلاء وعلى أن يكون مكشرفا بينا حتى لا خحوف من أن 
يفوت المستمع شئ بسبب ما قد يضمن الحديث من أساليب 
التعمية والإضمار. وقد تأكدت الشراهة وتأكد الحرص فى 
النص من وجوه أبرزها التمثيل الموجود بين لذة الاستماع 
ولذة الأكل. 

إلا أن أبا حيان سرعان ما يتيقن من استحالة مسعاهء 
ومن أن الوفاء وإخسراج النص على رشبة المطالب لا يكفى 
فيهما الاستعداد النفسى والاعتراف بالجميل والامتثال لأوامر 
ذرى النعمة؛ فالمنطوق يعز نطويقه ويصعب نسبيجه؛ وللكتابة 
منطق به تفرض سلولتها على منتجها؛ والكائب المبدع 
المقصى بالمستكتب -عاضر وإن شفى؛ يفعل فى عمق النض 
وقراره وبنازع الأنا المنسلطة إرادنها فى امثلاك النص ورسمه 


فى أذ رغبتها. وليس أطرف فى الكثئاب من هذه الدواعى 
الختلفة والرغبات المتباينة ووقوع الكائب فى لقطة توئر فصوى 
وتفاطع سلطات تخاول كل سلطة الاستقثار بالمشروع وإختراجيه 
على ما تقرر. 

وليس أطرف فى الكتاب من هذه الفجوة المميقة التى 
يحدلها الوعى الحاد باستحالة الجرى فى بناء النص على ما 
سلف رسمه؛ ومن هله الفجوة تتسلل لصوص هى مثن 
خطاب واصف من قبيل ما سماه التوحهدى ١كلاماً‏ على 
الكلام؛ وظيفته الأساسية شرح الثفاوث الحاصل بين النص 
المنجز المكتوب والنص الغائب المنطوق ووصف المصاعب التى 
عاناها الكانب لاستحضار نص جامح لا يسسلس قياده إلا عن 
جهد رلا تمكن سياسته إلا عن معرفة وقدرة ومع ذلك لا 
يسلم للمكتوب قياده وبفرض غليه فى كثير من المواضع 
سلطانه؛ فيأتى المكتوب على هيئة المنطوق وصورته. 

والمكثوب متى أحاط بالمنطوق؛ وأخرجه من وضعه من 
حيث هو حدث إلى وضعه بوصفه علامة؛ فرض عليه 
منطقه؛ وغير منه بما يستجيب لمقتضاه؛ وينسجم والقوائين 
الداخلية المتحكمة فيه. وفى ملتقى هائين القوئين مستكتب 
مدعو إلى وضع ما يكتب فى أفق غيره؛ كالب مبدع تدعره 
أناه إلى وضع النص فى أفه وإخعراجه على ما يقشضي 
الإبداع ويرئضى الأدب. 

وبالإضافة إلى ذلك: نهذ الخطاب الواصف هر 
العلامة الدالة على ما مسضى وانقضى من القول. والظلال 
والزوائد الحافة بفعل انكتابة تماول أن ترسم صورة الأصل إما 
بالعدول الضرورى عنه أو بما بقى منه من أثر رقي خفى؛ هو 
الشاهد على الغائب؛ والمسافة الفاصلة بين الحدث والعلامة. 
إنه حديث الكثابة عن لفسهاء ورسم النض لمساره وتمولائه 
ولحظات توتره» وتردده بين لحظات مختلفة تشترك فى بناء 
كياله. 
الكلام سحر وسيل متدفق 

لم تغب عن الشزحييدى صعوية [عضاع المنطوق 
للمكترب؛ فهو بحكم إنتاجه لحظتين؛ يدرك أكثر مما يدرك 
أحد سواه الفرق بين الكلام حين لخاطب به ولساجل على 
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جمادى صمرة ا لصي ب اح ا م 


عفر البديهة وخطراث البال بحسب ما يعرض أو نسوق إليه 
شجون الحديث واللغة عددما نتحول إلى علامة تسكن فضاء 
محدداً وتفيدها رموز مف عليها. والرجل: زيادة على ما 
ذكر؛ غارف بالنصوص الأمهاث التى توسعث فى شرح هذه 
المسائل؛ ووضعت أسساً متينة لنظرية مهمة تعتبر اللغة فئنة» 
والكلام لذة كلذة الطعام ولذة الجنس؛ لابد أن ترسم حدود 
لمحظور منها والمسموح به. 
إلبهء لأن قونه لا ترد وعنفوانه لا بحد؛ فإذا المتكلم مجرور 
بالكلام؛ واقع فى دائرة سحره؛ فاعل منفعل فمفعرل سيطر 
عليه خطابه ويحفر مجراه على ما يريد ندفقه» لا على ما قدر 
له المتكلم به من رسم؛ وهى فكرة متى تدبرناها عميقة أهم 
ما فيها أنها تمد من صلف الإنسان ومن اعتقاده الواهم فى 
المسيطرة على ما ينشئ ويخلق؛ ونفستح أعينه على ما 
للموجودات؛ وإن كان واجدها أو بها موجود من استقلال 
وحربة وسلطان؛ وأن اللغة النى بها يكتب تكتبه هى أيضا: 
«أعرض أبها الشيخ هذا الحديث على ما ترى» 
والكلام ذو جيشان؛ والصدر ذو غليان؛ والقلم 
ذو نفياك ومتدفقه لا يستطاع رده ومنسعقه لا 
يقدر [على] نسهيله؛ وخطبه غريب؛ وشأنه 
عجيب؟ . (الإمتاع: 118/7), 
والفول عصارة وتوئب وعفوية؛ هو فيض الطبيعة بما 
فيها من مشارب وأهواء الالفعال؛ غير مصفى ولا محكك 
بتابس بالمقامات فيخرج على أقدارها ويؤدى الالفعالات 
بحسب قوتها وضعفها. وهر إلى ذلك» طريقة فى التحصيل 
تختصر الطريق وججمع فى الخطاب الواحد مجربة دهور من 
التعلم والمدارسة؛ فيوفر على أصحاب المجالس وقتا ثميئاً يفضيه 
مجالسرهم فى ممصيل العلم والنظر فى الشأليف؛ وبأنون 
بعصارة حديثهم رهوا سهلا طريا غضاء؛ يستهلك فى ححينه 
رنستمنع النفوس بلذائذه ولا يصعب على المقول أن 
تستسيغه؛ كالطعام الحسن الهين لا يثرئب عنه لآكله قلق 
بينما الكثئاب جليس صامت وعلم؛ مهما انسع؛ محدرد 
وتخصيل صاحبه منه قليل! 
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....٠‏ وحصل ما يجيبك ب» ويصدع لك بحقيقته 

ولخّصه وزنه بلفظك السهل وإفصاحك البين؛ 

وإن وجب أن تباحث غيره فافعل فهذا هذا؛ وإن 

كان الرجوع فيه إلى الكنب الموضوعة من أجله 

كانياء فليس ذلك مثل البحث عنه باللسان 

وأعذ الجواب عنه بالسيمان. والكئاب موات 

ونصيب الناظر فيه منزور» وليس كذلك المذاكرة 

والمناظرة والمواتاة فإن ما بدال من هذا أغض وأطراً 

وأمنأ وأرأ» (الإمتاع, 1 ,)1١9/‏ 

ولن أشد الأمور عسرا نطويق الكلام أو المنطوق على 

هذا النعث؛ لأنه إن أطلق على عراهنه وكان المتكلم بمنجاة 
عن التحفظ » لا يخاف رقيباً ولا يخشى عيناً؛ اطمأنت نفسه 
وانشال كلامه وحلث عمّده؛ فنسى سياسة خطابه ونزعئه 
الطمأنينة من كل النمقظ وأسلم المنان للقول يذهب به 
حيث ذهب ويستهوبه فيغوبه: 

(إذا طاب الحديث باسئرسال السجبة ووقتوع 

اللمأنينة لها الإنسان عن مباديه؛ وسال مع 

الخاطر الذى يستهويه؛ ولتحفظ الإنسان فى قوله 

وعمله من الخطل والزلل جد إذا بلقه كل 

الخاطر راخهل (الإمتاع؛ /١‏ 21417 , 

لذلك؛ يبدو من الصعب رسم الكتاب على ماتفتضيه 

سنن الكثابة ونطلبئه مناهج التأليف؛ مهما استحكمث تلك 
المناهج ونعود الناس عليها وأصبحث هن مألرف ما بتعاطون 
ويجرى بينهم. وقد وقفنا فى (الإمتاع) على نص يبسط هذا 
المعنى بوضرح؛ ويخئمه التوحيدى بجملة تلفت الانثباه 
تتنافذ معانيها؛ لأنه بناها على المقابلة بين حروف الجر 
ريمكن حملها على وجره منها ما قد يكون غابة فى 
الأهمية؛ لأنه إن حمل على ذلك الوجه دل على ححس دفيق 
باللغة ومعرفة عميقة بعلاقة الإنسان بما يقول معتذراً عن 
صورة التصئيف: 

«قد ريت أيها الشيخ.. حاطك الله عند 

بلوغى هذا الفنصل أن أخستم الجزء الأول بما 


أنتهى إليه وأشفعه بالجزه الثاثى على سياج ما 
سلف نظمه وثثره؛ غير عائج على ترئيب يحفظ 
صورة التصنيف على العادة الجارية لأهله: 
وعذرى فى هذا واضح لمن طلببه؛ لأن الحديث 
كان يجرى على عراهنه بحسب السائح والداعى. 


وهذا الفن لا يننظم أبداً؛ لأن الإنسان لا يملك 
ماهر به رفيه؛ وإلما يملك ماهر له وإليه؛ 
(الإمتاع 535/1 


فإلى أى فن يشير المؤلف؟ هل هو ترتيب المنطوق فى 
صررة المكترب أم هر الفن اللذرى عامة؟ لا سيما ما منه 
يدور مشافهة بين المنخاطبين. ولم النفى القاطع؟ هل فيه 
إقرار بسلطان الكلام على الكثابة واستعصاء الفوضى على 
النظام؛ أم أن ذلك مجرد صورة بلاغية تعبر عن الضيق 
والضجر من تنطع الفعل على العلامة؟ 

لم ما دلالة النفسير وهو الذروة فى النص فى قوله دلأن 
الإنسان لا يملك ما هو به وفيه؛؟ لئن كان معنى الملك هنا 
فى معنى السيطرة والدخمول فى النظام والترئيب؛ فإن الصلة 
فى المفعول به محيرة مشكاة لعموميتها وكثرة الضمائر فيها 
دما هو به وفيها. فهل فى الطرف الأول تضمين لتعريف 
الإنسان بالفكر واللغة أو الفكر/ اللغة (اللرجوس» ؛ فإنسانيته 
باللغة فهى سببها وأداتها؛ درنها لا يكون فى المنزلة التى 
وضعته فيها فكونه من كرنها ولا معنى لوجوده خعارجها؟ 
وهل هو باللغة باعتبارها قادراً على إمجازها ونوليدها ونوسيع 
أرجائها؛ ونيها أيضا ضررب من الحلول والتنافدذ العمين 
يفولها ونقوله؛ يتكلم بها ونتكلم على لسائه؛ يكتبها ونكتبه؛ 
كبانان فى كيان وصورة من صورة؛ وفيها كامرايا المتناظرة 
والسطوح المتعاكسة: له عليها سلطان وسطوة ولها عليه نفوذ 
وغلبة يمسك بعنائها وتسيل به ونستدرجه؛ فإذا هو مففتوث 
مستسلم مطمئن يولد الخطاب وبولده الخطاب» يقول اللغة 
وباللغة يقال؛ هى موضوعه وهو موضرعها؟ 

ومهما كان التأويل الذى تطمثن إليه؛ فلابد أن نقرأ 
نى هذا النص هذه اللحظة الحرجة التى يعلن فيها الكاتب 


المشسافهة والكتابة 


بوضوح عن الفرق بين موقف المشافهة رموقف الكتابة؛ وأن 
الشأليف فى أى صورة كان هو جمع بين لحظتين لكل 
منهما منطقها وأسلوب تسلطها؛ فلحظة المنطوق المنفلتة التى 


استعصت على القيد والانتظام نراها فى مواطن أخمرى 


خاضعة: قابلة لشروط ال مكتوب ومقتضاه. 


الحوض فى الشئ بالقلم مخالف لإفاضة اللسان 

لحظة الكتابة فى (الإمتاع والمؤانسة) هى فى الترئيت 
آخر اللحظات؛ ولكنها هى المستوعبة لما سبقهاء البالية لكياله 
لولاها ما وقع فى علمنا المنطوق؛ وما عرفنا ظروف استدعائه 
وإختراجه من وضع اللاشى والعدم ليلابس المكتوب ويدخعل 
فى إهابه وبرنسم على أديمه؛ ويسكنه فى صررة متحولة عن 
أصل صورنه؛ وبعيش فى المكئوب وبه. 

وكما وجدئا نصوصا لحدننا عن جمرح المنطرقف 
رصعوبة سياسته؛ وجدنا أيضا نصوصا عن المكتوب ومفتضياته 
والكتاب والفرق ببنه وبين الخطاب. ولأن اللحظتين على ما 
قررنا لحظة واحدة تؤرخ لمهلادها وتذكر أصلها ونصف 
صورة ذلك الأصل فى كبانها؛ جاءث النصوص متداخلة 
متعالقة يستدعى الحديث عن اللحظة الحديث عن ملازمتها 
فى حيز واحد. 

والناظر فى هذه النصوص يكبين؛ بسهرلة؛ أنها تقوم 
على مقدمات واعشبارات نظرية ولنائج تشرئب عن نلك 
المقدمات والاعتبارات؛ وهنا أيضا ترد الأمور متداخلة؛ فكثيرا 
ما تكون المقدمات والنظريات تبريراً و تفسيراً لتعامل مع 
الأصل المنطوق بالزيادة فيه أو التنقيص منه؛ على ما تقتضى 
سن الكتابة , 

وفى رأس ثلك المقدمات ما اخترناه عدوانا لهذه الفقرة, 
رليس المهم ما فيها من تعبير عن الفرق بين المنطوق 
والمكتوب؛ وإن كانت المصادر المضافة (خخوض بالنسبة إلى 
القلم وإفاضة بالنسبة إلى اللسان) تدعو إلى شئ من التحليل؛ 
وإنما المهم ما صاحب هذه المقدمة من تعليل ينبنى على 
استعارة وكناية من عالم نرويض الحيوان والتحكم فى قياده 
يقول: 
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حمادى صمود 


«لكن الخوض فى الشئ بالفلم مخالف للإقاضة 
باللسان؛ لأن القلم أطول عنانا من اللسان 
وإفنضاء اللسان أحرج من إفسضاء القلم؛ 
(الإساع, 901/1), 


ففى طول العنان انمد والرفعة والئرف والخيره وفيها 
أيضا الراحة والمتسع وسهولة التحكم ؛ فالقلم يجرى فى حلبة 
عريضة وصاحبه مختار ينبئى نصه لبنة لبئة؛ ويعارد النظر فيما 
يكتب ويغير منه ويبدل بحسب ما يعن له وتهديه إليه فربحته 
ولدعره جبلئه؛ فى حل من كل ملابسات الكلام النى ترهق 
المتكلم ونضطره إلى الفول على البديهة أو بحسب ما يسوق 
إلبه الحديث. ولذلك؛ كان هذا مضطراء ومن أكبر المرهقات 
الثى لا يعرفها الكائب سباق القول وزمنه؛ فالكتاب لا يقاس 
بمقياس السرعة والبطء شأن الخطاب المنطوق» وإنما مفاييسه 
الخطأ والصواب والقبح والحسن. إن الكانب ليس مجبرا على 
الاستجابة الشورية لأى داع من الدواعى؛ وليست تلك حال 
الغناطب. لذلك؛ كانت حاله أحرج من حال الكائب؛ بكل 
ما فى كلمة الحرج من معانى مضابقات السياق ومفئضيات 
روف التكلم: 
«والكتاب يتصفح أكثر من تصفّح الخطاب؛ لأن 
الكائب مختار واخاطب مضطر؛ ومن برد عليه 
كتابك فليس يعلم أسرعت فبه أم أبطأت» وإنما 
ينظر أصبت فيه أم أخطأت وأحسنت أم أسأثة 
(الإستاع 59/1 


فظروف إنتاج الخطاب ومراسم تلفيه هى سبب ما بين 
المكتوب والمنطوق من اختلاف. فالاضطرار بكل ما نتسع إلبه 
الكلمة من معنى هو سبب العفوية والجموح والغفارة فى 
المنطوق والاخحتبار فى المكتوب» وما يتيحه من إمكانات فى 
قراءة النص والإفادة منه على مر الزمن؛ هو سبب ما علق به 
التوحيدى من صفات وهى كلها ندور فى ذلك الخير 
والركاة: 
«فقال أدام الله سعادئه ‏ لو كان ما يمر من 
هذه الفوائد الغرر والمرامى اللطاف مرسوماً بسواد 
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على بياض؛ ومقيداً بلفظ وعبارة؛ لكان له ربع 
وإناءء وزيادة وئماء؛ (الإمتاع, ؟/18١).‏ 
وهكداء يتتحدد المجالان الغمتلفان لكل نوع من أنواع 
الغاطبات؛ فالأول من باب الرغبة والغائى من باب الاقنتصاد 
والادخار والتوفير. واحد من باب الإنفاق والإسراف إلى حد 
التلف: والآخر ذخر وكنز نزيد قيمئه مع الأيام. على هذا 
كانت سياسة كل خطاب مختلفة عن الأخرى» ركان لابد 
لاسشحضا المنطوق وترئيبه من نغيير فى أصله بالزيادة 
والتنفيص والتوسع وصلة الحديث تبعا لاختلاف المقاصد؛ 
«رقد أملى علينا أبو سليمان كلام فى حديث 
النفس هذا موضعه؛ ولا عذر فى الإمساك عن 
ذكره ليكون مضموما إلى غيره؛ وإن كان كل 
هذا لم بجر على وجهه بحضرة الوزير- أبقاه الله 
ومد فى عمره - لكن الخوض فى الشئ بالقلم 
مخالف للإفاضة باللسان؛ لأن القلم أطول عنانا 
من اللسان وإفضاء للساك أحرج من إفنضاء 
القلم ؛ والفسرض كله الإفادة؛ فليس يكثسر 
التطويل) (الإمتاع 1١‏ 7301), 
دعدنا إلى ما كنا فيه من حديث الممالحة 
وكان فد استزادئى - فكتبث له هذه الورفاث 
رقرأنها بين يديه؛ فقال كلام كثيراً عند كل ما 
مر مما يكون صلة لذلك الحديث؛ خبرلعه طلبا 
للتخفيف؛ (الإمتاع, */ /51), 
«وسمعث أبا النفيس يقول فى رصف الطبيعة 
كلاماله رونق فى النفس وأنا أصل هذه 
الجملة به (الإمتساع, ١)1748/7‏ 
ومن أكبر أسباب التغيير والزيغ بالنص عن الأصل» 
وإعادة صياغة التعويل على الذاكرة والبناء على ما علقه 
الذهن ؛ إذ لا تبقى الهيئة مائلة والسورة قائمة؛ ومن النصوص 
فى هذا المجال ما يؤكد أن الكثابة وإعادة الصياغة ونعتا 
مرتين: يدل على ذلك اخمتلاط أزمنة التلفظ؛ فنجد زمن 


بام ل و 


تلفظ أول يكون المقصود فبه بالحديث الوزير ابن سعدان؛ وهر 
زمن ثان إن كان من يعجه إلبه بالحديث الشيخ أبو الوقاء 
المهندس؛ والحكاية فى الزمسين حكابة بالمعنى: لذلك كان أبو 
حبان مدعوا فى المرنين فى مجلس وفى الكتاب إلى إعادة 
الصياغة: 
«نقلت: هر كما فلت أيها الشبخ ولابد من 
جواب يعرض عليه يأنى على بعض مسآرب 
النفس؛ وإن لم يأت على قاصية ما فى المطلوب؛ 
فقال كلاما كشيرا واسعا أنا أحكيه على وجهه 
95 طرين المعنى» وإن الحرفت عن أعيان لفظهء 
رأسبب نظمه؛ فإن ذلك لم يكن إملاء 
ولانسخهاء وأجتهد أن ألرم مثن المراد؛ سمت 
المقصرد» (الإمتاع 21١8/1‏ 
«هذا منتهى كلامه على ما علقه الحفظ ؛ ولقنه 
الذهن ١‏ ولو كان مأخعوذا عنه بالإملاء لكان أقوم 
وأحكم: ولكن السرد باللسان؛ لا يأنى على 
جميمع الإمكاك فى كل مكسان' (الإمتاع» 
*/114), 
إن وفرع التموحيدى مث وطأة هلين النوعين من 
المضايق هو درجة الوعى الأولى باستحالة المطايقة يبن المنمطوق 
والمكوب» وقد اكتشف وهو يصنع الكثاب أن للمادة الثى 
يتعامل معها منطةا يفلت عن إرادئه؛ ويفرض عليه فى كثير 
من الأحيان سلطانه؛ وقد انثبه وهو يصنع الكتاب أنه بمارس 
صناعة مادتها ومرضوعها واحد؛ وإن أهم ما فى عمله رما 
فى الككتاب - وهو البضاعة الحاصلة عن ذلك العمل إنما 
هو بناء الهيأت والصور والأشكال لقضابا بقيت عالقة بالذهن 
معالى موجودة من معان معدومة؛ على حد عبارة أبى عدماناء 
لا ييعئها من جديد إلا اللفظ والرسم. 
وهذا الوعى بحرية اللغة واستقلال الخطاب عن منشقه 
وبأهمبة الصيافة والصورة فى عمله؛ بما هر استحضار 
بالذاكرة لكلام بقيث منه فى الغالب معانيه أو بعض معائيه 
وتلاشتك صياغته والعبارة عنه» هو الذى سيساعد الكائب 
المبدع فيه على إزاحة المستكتب والخررج عن المعتقد الأول 


المشافهة والكتابة 


الذى رأيناه فى أل كلامنا, حيث كان الكائب واقعا فى 
شروط المطالب معتنقا عفيدنه الأدبية وعلى رصم التأليف فى 
أنن الأدب؛ محولا إياه من قطب الآخر ورغبانه إلى طب 
الأنا المبدعة فيحده المؤلف للكتاب مقاصد غير المقاصد النى 
رأيناها على لسان أبى الوفاء: وبلوغ تلك المقاصد هو الكفيل 
بتنبيهه إلى ما يقوم عليه الأدب وتنبنى عليه الكتابة. يقول فى 
نص مهم جاء فى لهاية الكتاب؛ 
أيها الشيخ؛ ونفك الله فى جميع أحوالك؛ 
وكان لك فى كل مثالك وفعالك؛ إنما ندرث 
بالقلم ما لالى به؛ فأما الحديث الذى كان يجرى 
بينى وبين الوزير فكان على قدر الحال والوقث 
[والواجب!؛ والالساغ يسبع القلم مالا يسبع 
اللسان» والروية تتبع الخط مالا تتبع العبارة؛ ونا 
كان تصدى فيما أعرضه عليك؛ وألقبه إليك أن 
يسقى الحديث بعدى ربعدك: لم أجد بدا من 
نميل يزدان به الحديث؛ وإصلاح يحسن معه 
المغرى؛ وتكلف يبلغ بالمراد الغاية» فليم العدر 
عندك على هذا الوصف, مستى يزول العستب 
ويستحق الحمد والشكره (الإمتاع, 1715/7) , 
وواضح أن التوحيدى يؤكد ؛ وقد اننهى من التأليف» 
الفسرق بينه وبين المشسروع؛ وأن المراسم التى راعاها هى 
مقتضيات الكتابة وما (يليق) بالفلم على ححد عبارنه؛ فلم 
يكن وكده استرجاع النس المندثر» وإلما كان السير فى 
الكعابة على نهج الكثابة والاستجابة لمنطلبائهاء رقد جاء 
الفرق واضحا فى المقابلة التى أحدثعها الأداة «أما؛؛ وهذا 
يعنى أننا أمام مشروعين مختلفين لا أمام لحظة مطلوب منها 
أن نقع على لحظة أخخرى: فتستحضرها بجزئياتها وتفاصيلها؛ 
والتبرير النظرى الوارد فى النص تفسيرا لعمق ما يفصل يمن 
الأمرين هو من جدس ما سبق أن رأبناه؛ وإن كانت المقابلة 
فيه بين المنطوق والمكتوب أوضح وأنمء فلنا من جهة القلم 
والخط ومن جهة ثانية اللسان والعسارة ثم فمل المقابلة أو 
التفاضل (يتبع؟ مثبثا أو منفها؛ والتوسع والروية باعتبارهما 
دليل إمكان وطريقة فى الإنشاج؛ والفرق بين القلم والخط؛ 
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«عمادى ضموة 


واللسان والعبسارة إئما فى حظ كل منهما من الروية 
والإنساع؛ فالحديث واقع نحت ضغط الكيفية أو الحال 
والزمن؛ وهو من أبرز منقئضيات المشافهة والخدمة بما نقتضيه 
من احترام الحديث رالمتحدث إلهه؛ بيئما القلم ارج عن 
هذا الطوق متحكم أكثر من اللسان في وجوه نصريف الكلام 
له إمكان أن يمحث وهو مطمئن عن الإمكانات الواقعة فى 
اللغة» وأن يختار منها ما يناسب وما براه أليق بما يعبر عنه 
ويصسرف اللغة فيه؛ فهر بمئجاة عن زلل الانفعال؛ يقلب ما 
يكتب ويصمل رأيه فيما يسطر وعن لفح حرارة الكلام عند 
المواجهة وندفق سيله وقت المناظرة» فيقف وبتخير ويجنهد فى 
ويد أسالبب الأداء وطرائق إنتاج المعنى . 

رفى القسم الدالث من النص يتأكد الفرق الذى أشرنا 
إليه؛ بل تبرز القطيعة بالقصد المرسوم للتأليف فغاية الكتابة 
الخلود والخررج من دائرة المحايث إلى دائرة المطلق: وإعطاء 
النص القدرة على الاستمرار أو إكسابه عصارة متجددة رحياة 
متدفقة؛ تمدع الزمن من أن يفعل فيه فعله ونصوله عن الوهن 
والموث؛ فالكتئاب الحق ليس مونا كما نراءى لابن سعدان؛ 
وإنما هر صمت متدفق حياة لا نهدأ على مر الدهر: يخاطب 
قارئه ويحدئه حديث الكثابة الحق التى نسهعمد هذه الطاقة 
العجيبة من ذائها لا من أصلها الذى تستدعيه وتئرسم خخطاه؛ 
ولا من مرجمها واتصالها بعصرها. تخلود النص أو بقاره 
مرتبط بما ينفق الأدبب فى التأليف من جهدء وما يصرفه 
من طاقة عمل؛ والجهد والعمل بالأساس منصبان على 
أسلوب الكتابة وطريقة الصوغ. 

على هذا النحو؛ يخرج التوحيدى من داثرة الاعتقاد 
الأدبى الذى تحدثنا عنه فى أول المقسال؛ ويخسرج من أفق 
الاسئلاب والاستكتاب إلى أف الكثابة؛ ويرسم مشروعه فى 
أفق وفى رغبة الكتابة ذانها لا فى أفن الآخر ورفباته. وتؤكد 
هذه التجربة أن المبدع مهما كانت ضرارة الظروف المحيطة 
وضروراتهاء يسقى مدفوعا إلى منطق الكثابة؛ محمرلا إلى 
نضائها حتى فى هذه النصوص الليالى التى تريد أن تقنعنا 
بسذاجة أنها خدمة ‏ بالمنطوق وخدمة بالمكقوب؛ وإذ بالنص 
رإن انطلق من هذا ينزلق خطوة خعطوة إلى مابه يبنى كيان 
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الكشابة فيه ويحاصركل أشكال الاستلاب والتوظيف 
والإقصاء؛ إقصاء النص عن أففه والكاتب عن أناه. 
إنها سلطة الأدب ومكانة الأديب فى مواجهة ضررب 
السلطة الأخرى التى تريد أن خضع لها ويكون فى نخدمتها؛ 
وأن توظفه بحسب رغباتها وحاجاتها. 
إنناء مع هذا النصء أمام كانب لم ثر فيه السلطة أكثر 
من ناقل؛ فأبو الوفاء المهندس بطلب منه أن ينقل له نصا لم 
بعد صاحبه يذكره؛ وفى ذلك النقل ما فيه من البحث عن 
الفائدة وضروب الإفادة؛ لكنه نقل لا يخلو من رائحة الوشاية 
الثى بريد أن برد إليها النافل عندما يلح فى مسألة الأمانة 
فيقول: ٠حتى‏ كأنى كنث شاهدا معكما ورقيبا عليكما» 
فالمراقبة؛ هناء قد تحمل على ألها أسلوب فى تأكيد الأمانة 
والإفاضة فى الجزئيات؛ وليس شئ بمنع من حملها على ما 
فيها من التسلط والرقابة والحاسبة , 
وابن سعدان؛ رغم تحفظ مفهوم؛ وطريفة فى تغليف 
النوايا معروفة؛ أحرج صاحب الكثاب أكثر من مرة لأنه 
يستعمله نافلا بالمعنى السابق وبمعنى أشد على المدئف 
وأقسى ؛ وهو معنى الغمز والإفساد والسعاية؛ أو معنى أن يكون 
له عينا أو واسطة بينه وبين ما يقسول الناس. والنصوص 
الدالة على ذلك كثيرة وحرج النوحيدى من بعضها 
صرح 
«قال: بلغنى أن أبا سليمان ... فقال : ما الذى 
حفظت من حديث عنهم وما يجوز أن بلفى إلينا 
هم ؟ نقلت: سمعث أشياء ولسث أحب أن 
أسم لفسى بنقل الحديث وإعادة الأحوال فأكون 
غامزا وساعيا ومفسدا. قال: معاذ الله من هذا 
إنما ندل على رشد وخير ولضل عن غى وسوءة 
(الإماعء ,)45/١‏ 
وقد ترد الأسئلة أحيانا فى صيغة استجواب يؤكد 
حرص السلطان على أن يكون الأديب فى خدمته؛ ومصدر 
أخباره عن الوسط الذى ينتمى إليه. نلاحظ ذلك خاصة فى 
كشرة الأسئلة وتنوعها عند السؤال عن أخار زيد بن رفاعة 


ل 


دذما حديئه؟ وما شأنه؟ وما دخخلته؟ وما خبره؟ فعلى هذا ما 
مذهيه!؛ (الإمتاع لوقي 
أو عن الشارع فى مواطن عدة: 
درقال بعد ذلثك؛ حدثنى عما نسمع من العامة 
فى حديثناة (الإمتاع ؟/55), 
رقد كان هذا السؤال مناسبة لعضمين (الإمتاع 
والمؤائسة) حدينا عن سياسة العامة يذكرنا بثراث القرن الثالى 
فى الآداب الصغرى رالكبرى٠‏ 


المشائهة والكتابة 


لقد استطاعت الكعابة إخخراجه من طوق الناقل الغقبر 
المطالب به فى الكتاب مرنين فيما كان يدور فى المجالس رفى 
مشروع أبى الوناء. وكان مطالبا فى اللحظتين بالوفاء في 
النقل؛ إلا أن التوحيدى لم يستطع أن يكون وفها إلا لسلطة 
النص ومنطق بناء الأدب. ومن أبرز ما تدهوه إليه تلك السلطة 
فك النص من إسار امحايث المظررف إلى المطلق المتجدد وإذا 
بسلطة الأدب تكفل السلطات الأخرى؟ لأنها زمنية محدودة» 
وإذا بنا نعرف أبا الوفاء المهيدس ونعرف الوزير ابن سعدان من 
لال هذه السلطة الثى تبقى على مر الزمان طربة غضة: لا 
يدب إليها الوهن ولا نرقص بها الظروف ٠‏ 
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مع بداية عصر العدوين؛ اهتم الرواة واللغريون والأدباء 
والمؤرخحون؛ من المشتغلين بالككعابة والتفييد؛ بتسجيل كل ما 
هو شفوى من الوقائع والأحداث؛ وما من شأنه أن يشكل 
ثقافة ومرجعاً وأداة ضبط ومعيار. 

وكان نزول القرآن ونداوله شفوبا أمرا طبيعيا حتى 
صارث القناعة ابئة بشدوينه كثابة؛ حيث تم الالئفات؛ 
مباشرة؛ إلى ندوين كل ما وصل عن العرب من وقائع وأيام 
وحكابات وتواريخ وأشعار وأنوال وتراجم؛ حتى إنه بمكن 
الفول بأن المرحلة الشفوية هى الطفولة الناضجة للكثابة؛ إذ 
لم يكن هناك أدنى إشكال فى هنذا الانتقال ومحاولة ترسيم 
كل ما كان بتداول شفويا؛ وحكرا على اللسان والذاكرة» 
رغم استمرارية حضور الشفوى المغذى الخلفى للمكتوب. 

وقد تميزث الثقافة العربية ‏ قبل تدوينها رسمبا 
وبشكل مألوف - بأنها ثقافات تنشمى إلى انتسابات فضائها 


سنا سم يمسي 
* نافد وروائى؛ أستاذ جامعى بكلية الآداب؛ الدار البيضاء ‏ المغرب. 
لسسع اتتسط كه مسحل ماف او رصط اد عم عط 
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بالقوة وبالفعل؛ وهى العدرى الثى سخنتقل إلى المكتوب دون 
أن تشكل القرة الأولى فى مراحلها الشفوية؛ فتحول بنية 
الشعر من حيث هو بناه شفوى ينتسب؛ عموديا؛ إلى العام؛ 
وأففياء إلى الخاص؛ نشكلت بنياث صغرى نسيجها 
الحكاياث والتواريخ» لها وظيفة الإضاءة وحفر البنية الثقافية 
البؤرية الكبري؛ وقد ظلت هذه البنهات الصغرى تتخصب . 
وتتداخل ؛ ننسجم ونختلف؛ تتشكل رتتكسر. رقد لفون هذه 
البنيات الثقافية مع عامل القوة (القبياة ذاث العصبية)؛ واغتبر 
كل ما هو شفوى؛ قبل التدرين ندوينا لوجود الرواة والذااكرة؛ 
لأنها ولائن محفوظة ومتوائرة فى النقل الشفوى. 

مع مرحلة الددوين؛ نمت معاردة نقل الشفوى مع 
ملاحظتين أساسيتين؛ ذلك أنه لم يئم نقل جميع الشفوى 
لأن المنظور أو المنظورات التى وججّهت تمملية التدرين؛ مؤدلجة 
وموجهة بوعى باطنى يعمد إلى الاخدبار والانتقاء والإلغاء 
والتحويل والتعديل والتحوير؛ إضافة إلى أشكال أخرى كانت 
حاضرة لم يئم التحقق منها. وما تم تدوينه وتداوله» كانت 


0 تموبل المسعة 


أهدافه المرحلية والتاريخية مرسومة كحقائق تخدم رهاناً يقينها 


الملاحظة الثانية؛ ثتوجه نحو كيفية نفل هذه البنيات 
وهل نبقى صنرى ‏ كما كانت فى سياقها الشفوى - تابعة 


أمأنها ستتحول إلى بر لبنيات كبرى ؟ 
اك 
استفاد الثراث السردى العربى كثيرا من كل شئ 


شفوى ومكتوب» واسثملااع امتصاص ما اعتبر «حقائق ثابئة؛ ) 
وتحويلها إلى احثمالات وخبالات. لهذا؛ فحينما كان عصر 
التدوين.. وجد السرد طرف عدة للتعبير وابتداع خخهالات لا 
حدود لهاء فيما بقى الشعر مشدودا إلى طرين رئيسية؛ يشمرد 
ويشحرف عنها إلى ثمرات وجسور أخعرى لم نصل إلى طريق 
رئيسية تستقطب الآخرين. 
إن التشقال البنيات الصغرى المحميطة بالشعر رالقوة 
المصبية إلى المكتوب؛ تمولت إلى بنياث مستفلة يمكن 
قراءتها؛ دون ضرورة استحار تأكبدى للبؤرة؛ فتشكلت بلية 
سردية مهمة؛ واندرج السرد العربى ضمن مفهوم أرسع هو 
الأدب؛ حيث «الواجب؛ على الأدبب الوقوف فى «القالبة 
الواسع الذى أعملى لتعريف الأديب والأدب: 
«لم إنهم إذا أرادوا حدٌ هذا الفن قالوا؛ الأدب هر 
حفظ أشعار العرب وأخبارها والأخد من كل 
علم بطرف يربدون من علوم اللسان أو العلوم 
الشرعية من حيث مولها فقط؛ وهى القرآن 
والحديث. إذ لا مدخل لغير ذلك من العلوم فى 
كلام العرب إلا ما ذهب إليه المتأخترون عند 
كلنهم بصناعة البديع من العورية فى أشعارهم 
ونرسلهم بالاصطلاحات العلمية؛ فاحتاج 
صاحب هذا الفن حيشذ إلى معرفة اصطلاحاتث 
العلوم ‏ ليكون فائم) على فهمهاء!!؟. 
شبنًا فشيثاء ابئداً موقع السرد ‏ المتشكل كتابها 
ونداوليا - ينبوع بضرورته بالنسبة إلى الشعره وليس تاب كما 


كان فى البناه الشفوى؛ وضرورئه تتخلق من كون الأشكال 
التعبيرية النشربة بدأث فى التراكم؛ ونساهم فى تشكيل الوعى 
الثقافى والسياسى ٠‏ 

وإذا كان الشعر قد ارلبط بالقبيلة؛ فالنشر- والسرد 
ضمنه - ارتبط بالدولة إلى جائب النظم, رغم أن السرد لم 
يممد إلى بناء ذانه على حقائق مطلقة! حيث استطاع أن 
يشكل (إدراكمًاء عند المثلقى الذى يشقبل الدلالة العامة 
للأدب» وفق قطبى المتعة والمعرفة. 


ويندرج أبو حيان التوحهدى فى إطار لرع من الأدباء 
الذين اخهاروا حرفة الأدب بعد اطلاعهم على الثراث الشفوى 
ولمحول؛ فلم يكن من فة الذين اشتغلوا بالتحويل والتقييد؛ 
وإنما لجأ إلى التركيب والخلق ما جعل صونه بمهزا وسط 
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بشغل الترحيدى (فى 4ه) موفعا استرائيجها فى لقافتنا 
العربية لاعتبارات يمكن لأى باحث - من زاوية تخصصه - 
إيجاد الأسباب الموضرعية الكافية. لذلك؛ فإن سيسرة 
الترحيدى» وحدهاء نشكل ححكاية باذضة؛ انطلاقا من صراعه 
مع الأدب رالحياة والذات؛ والاعتفاد الفادح الذى كوله فى 
نهاية حياته؛ إلره؛ حرق مؤلفاته وأماله؛ ليخثار مصيرا استثنائيا 
سينتبه إليه الأدب العربى؛ بعد أكثر من عشرة قرون من 
الإهمال الأليم. 

وبالإضافة إلى العديد من الفضايا النظرية والنصية 
المرتبطة بالكتابة عند التوحيدى:؛ هناك نقطلة مهمة تسترعى 
الاثثباه؛ وهى كيفية بناء النص عنده وتشكله؛ بمعنى 
استرانيجية التحويل التى خضع لها نص (الإمتاع والمؤانسة) 
بوصفه نموذجا من البناء الشفوى إلى نسق المكتوب٠‏ 

كل نص مكتوب هو عملية تأثى بعد نص أولى ذهنى 
تخيلى: تجريبى: غير منظمء لا يصل إلى المكتوب (التواصل 
الصامت) أو(الواصل المفروه) إلا بعد تحويلات عدة 
ورئيسية؛ تنحكم فيها البنية المعرفية العامة؛ ثم مجموعة من 


4م 


الأسس والعوامل الثى تنجز الخصوصية الأدبية للنص؛ حيث 
التحويل من خخامات ذات تلويناث إلى بنبان تتصادى 
بداخلها عناصر ومكونات؛ فالتحويل هو استجلاء عام ونقل 
التجربة الذهنية ‏ المعيشة إلى معرفة لم مئعة عبر صور مدونة 
ومشبعة برؤى وخلفيات وقناعاث متمشلة لذاتها ولتصورات 
أخرى. ويبرز هذاء بشكل أساسى؛ فى السير الذاتية 
(النصوص التخيلية؛ عامة؛ فى مرحلة متقدمة) والنصورص 
الرحلية؛ حيث يششكل النص انطلافاً من صور ننببى فى 
السيرة؛ انطلاقا من وبل التذكرات إلى مجربة ذهئية ذاث 
معنى وهدف» ثم تموبلها إلى مكتوب يخضع لتحويلات 
داخلية واسترائيجية على مستوى البناو؛ أما الرحلات فالأمر 
قريب من السيرة؛ باعتبار الرحلة سيرة مرحلية محدردة 
ومحددة فى الزمان والمكاث؛ بؤرنها الانتقال والسفر؛ ذلك أن 
انكثابها يرنكز على التذكر المتعلق بخط سير الرحلة ووقائعها 
من جهة؛ لم تذاكر خعارجى عن الرححلة من جهة ثالية 


هذه السحويلات التى يمكن تلمسها نى أشكال 
أخخرى؛ وعم التغيرات؛ هى عملية معقّدة وشالكة؛ لأن 


تخوبل الحفيقى والخهالى إلى معرفة يتطلب مقدرة أدبية وفنية 
فى فهم الكتابة؛ خمصوصا أن التحويل يثم على درجات 
ومستويات لأن الانتقال هر شكل دائم ولامتناه؛ مادام الأمر 
بتعلق بالتداخعل النصى والتناص حينما تعتقد باكتمال النص. 
عملية التحويل؛ مسن هذه الوجهة؛ تشمل معان 
لا محدودة؛ منها تويبل التجربة من معيش متداخل ومشئث 
لا بملك قناة واحدة للإحاطة به إلى حكى شفرى عادى لم 
حكى شفوى جمعى مننفل؛ وإلى حكى قد يتخذ شكلا من 
الأشكال الشرية أو الشعرية؛ وبنشقل إلى المكتوب من طرف 
فرد واحد أو مجموعة أفراد بروايات ممختلفة فى السند وبعض 
الأخبار غير المركزية , 
فى كل مرحلة من مراحل التحوبل هذه؛ بتطلب الأمر 
زمنا تنضج فيه؛ عبر التنفل والتعديل والاضافة ثم تنشقل إلى 
المرحلة الأخرى, فالنص الشفوى هو بناء لا مكتمل» ارخوه» 
فابل للامتصاص فى أشكال متنوعة وأيضا لتشكلات متغيرة. 
لهذاء فإن هذا البناء غير النابت يتحول إلى نسق المكتوب 


1. 


«النهائى؛ نسبيا فى الشداول؛ ففى هذه المرحلة يمكن 
الحديث عن «الإخضاع» والتدجين الذى تمارسه الكثابة/ 
النسق والمؤسسة؛ عبر قنوات تخحويلية؛ تدخعل البنية ثلك في 
بنية جديدة مؤطرة بقوانين للفهم والقراءة والتلقى؛ بخلفيات 
معرفية وإهدبولوجية , 

أبن بشموقع التأوبل فى علاةة الكتابة بالتلقى ؟ 

حينما يكتب الشاعر قصيدة وجدانية لمثلني معين؛ فهل 
تكفئ العلاقة المباشرة نلك؛ وإن كان المرسل إليه محدداً 
ومعررفاً هل يكفى لتأوبل معين؟ 

اشتهرث كشرة من النصوص الأدبية؛ على تترع 
أشكالها؛ بكولها انخذت اسم ١رسالة؛‏ عنوانا لها' لانساع 
المفهوم ونداوله؛ كما أن كشرة من المؤلفات نكتب لرغبة 
داخلية ذائية أو رغبة جمعية خفبة؛ أو قد نكتب بناء على 
طلب. وفى هذا السياق؛ تدخل نصوص «رحلية؛ كثيرة 
كثبث برغبة من شخص معين» كما فعل ابن بطوطة في 
تحخفته؛ رغيره كثير. والأمر نفسه؛ يتكرر مع أبى حبان 
التوحيدى الذى بررى نص (الإمشاع والمؤائنسة) لشخص 
معين؛ والحكى نفسه بحوله إلى كتابة لشخص آخر. 

هل يمكن أن نررى النص نفسه لشخصين؛ فى زمنين 
متباعدين ؟ إن النص؛ فى هذه الحمالة» لن يكون إلا إمناعا 
ومؤانسة؛ باعتبار أن المسامرة نتطلب حكيا؛ والحكى مئعة 
كما يقول أحمد أمين فى تقديمه المكتاب: 


ولتأليف أبى حيان لهذا الكتاب قصة ممئعة ذلك 
أن أبا الوناء المهندس "كان صديقا لأبى حيان 
وللوزير أبى عبدالله العارض» فقرب أبر الوفاء أبا 
حبّان من الوزير ووصله به ومدحه عنده؛ حتى 
جعل الوزير أبا حيان من سماره؛ فسامره نحو 
أربعين ليلة كان يحادئه فيهاء وبطرح الوزير عليه 
أسكلة فى مسائل مختلفة فيجيب عنها أبو حيان. 

لم طلب أبو الوفاء من أبى حيان أن يفص عليه 
كل ما دار بينه وبين الوزبر من حديث وذكيره 
بنعمته عليه فى وصله بالوزير... فأجاب أبو حيان 
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طلب أبى الوثاء ونزل على حكمه. وفنضل أن 
يدون ذلك فى كشاب يشتمل على كل ما دار 
بينه وبين الوزيرن97 , 
يتحول (الإمداع والمؤائسة) عند أحمد أمين إلى حكى 
ينضمن بنية تهييابة للقارئ؛ فالدوحيدى يجد وسبطاً 
للرصول إلى الوزبر دأبى عبدالله العارض) وثقريبه منه حنى 
أصبح واحداً من سماره؛ فالجزه الأول من الخبر يروى أن أبا 
حيان سامر الوزير أربعين ليلة نضمنت حديفا وأسيلة ثم 
أجربة. 
أما بئية المسامرة» فإلها كانث فى شكل حديث لم 
أسئلة من طرف الماسشمع امحاور (الوزير) وجواب التوحيدى 
عنها. إنها صورة م كويلية ثلائية: 


يعمد الكائب فى مويل المرحلة الأولى إلى بناء مفخخ 
من الاحدمالات» ذلك بتقديم الخبر فى صيغ متعددة» منها 
التنفاصيل والإغراء. ففى الليلة الأولى يفتتح التوحيدى حكيه 
جامعا فى التحوبل للحظة الأولى: 
«وصلت أيها الشيخ ‏ أطال الله حيائك - أول 
ليلة إلى مجلس الوزير- أعز الله نصره وشد 
بالعصمة والسوفيق أزره - فأمرنى بالجلوس» 
وبسط لى وجنهه الذى ما اعثراه منذ خلق 
العبوس؛ ولطف كلامه الذى ما تبدل مد كان 
لا نى الهزل ولا فى الجد؛ ولا فى الغضب ولا 
فى الرضا. ثم قال بلسانه الذليق؛ ولفظه الأنيق: 
قد سألت عنك مرات شيخنا أبا الوفاء؛ فذكر 
أنك مراع لأمر البيمارستان من جهته...200' , 
هذه المرحلة بهذا الشكل مجمعل الشواصل مكنا بدلبل 
أن المستمع يشعرك فى كل الضية بنفاصيلها الأولى التى 
ستقود إلى الحكبي. إنه حكى حول المكى يفود إلى شروط 
المسامرة بين الطرفين.. «واجزم إذا فلت وبالغ إذا وصافت! 


واصدق إذا أسندتث؛ وانصل إذا حكمث..! (ص 19)) 
وأيضا نحو تطبيقات تدمج المسشمع/ القارئا فى اللعبة فى 
المرحلثين: والمرحلة الشالئة؛ حيث يتم رئق منسج الإغواء 
الذى يفزل التوجيدى كل خبيوطه وهو وحده - يحل نصا 
شفوبا إلى تذكرات يخضعها للمكتوب. 


إن العناصر المتحكمة فى بنية المراحل الشلاث تتشكل 
وفن: النّهِيؤْ للفضبة؛ القضبة؛ التفكير فى الفضية! وقد 
استعان الترحيدى لبئاء ترسيمته التوصلية هذه على عناصر 
أساسية؛ منها التشويق رالتتوبع فى طرائق الحكى والتقديم 
وأبضا فى المواضع المتناولة؛ بحيث إن كل سؤال يجمد له 
امتداداً معرفيا فى الثقافة والمفهوم الواسع للأدب؛ فيتحول إلى 
حكى ومعرفة يقدمان مئعة للطرفين. 
ورم ذلك: فإن مرحلة الحكى الشفرى ذات بناء 
معقد؛ كما سيعترف الترحيدى بذلك حين طلب منه 
«الورسيط؛ أبو الوناء عمولعه حكباء بقص كل ما دار بينه 
وبين الوزيرء خلال أربعين ليلة؛ 
دهذا وأنا أفعل ما طالبئنى به من سرد جسيع 
ذلك: إلا أن الخوض فيه على البديهة فى هذه 
الساعة يشى ريصعب بعقب ما جسرى من 
التفارض؛ فإن أذنت جمعته كله فى رسالة 
تششمل على الدفيق والجليل..0 40 , 
رغبئاك للتحويل تنطلقان من مواقع ومنطلقات مختلفة» 
ومتنائضة أحباناء ولكنهما نصلان إلى نتيجة واحدة. 


الرغبة الأولى للوسيط الذى يطلب حكبين فى راحد؛ 
الحكى السمرء رقص ما جرى لأبى حبان مع الوزير؛ وهر 
بالضرورة ماسيفرز نصا ثانيا لا يشبه النص الأول المررىء 
والوسيط يطلب ذلك سمراً على غرار الحكى الأول أى 
التماده مع الوزير ومحاولة منه للإنتاج نص ثالث. ورغية الوسيطة 
هذه غير معلنة؛ فيها جئ رغبة الترحهدى مبررة وصريحة, 
واختياره لنص «ثالث؛ مكتوب. 


إن التحوبل وضع بين اخمتيارين فى كلا الحالتين؛ 
سواه قبل الحكى أو الكتابة؛ لكن التوحيدى اغغتار إخمضاع 


أؤوا 


شصيب حليفىي 


المسشمع الجديد إلى قارىاء كما أخضع النص الشفوى الذى 
أرتجاه «على البديهة؛ - كما يقول ‏ إلى نص مكتوب يجمع 
فيه كل شئ” بعد تبرمه من الشفوى واستعماله أسلرب 
التملمين ؛ بأله سيكب (جميع ذلك!؛ تلبية لفضول السائل. 


إن وصول (الإمتاع والمؤانسة) إلى حالته النهائية التى 
هر عليها الآن؛ كان ننيجة مريلات غدة من بناء غير ثابث 
باقى على البديهة' إلى نسق مكشوب بعد قراءات واختشزان 
معلوماث تمولت إلى رؤبة وأسلوب؛ ثم إلى حكى شفوى 
احتكم إلى شروط المسامرة والأسكلة والعامل الزمنى: لم 
شمويلها إلى كنابة في تلك الصيغة. وفى كل الحالات؛كان 
المتلفى فرداً متعيداء وأيضا حضور عامل الإكراه والضغط مع 
الوزير وهو بسأل فى وضعية الممتحن؛ ورفبة من التوحيدئ 


هوا مش . 


,8815 ابن علدرن؛ المقدمة؛ دار البيان. (د.ث)؛ صن؛‎ )١( 


فى نوال يفك ضيقه المادى والنفسى. ومع الثانى؛ الوسيط» 
الذى ألزم أبا حيان بمعاردة حكى ماجرى فشن عليه ذللك» 
وكتب تخلصا من الحكى والسؤال ورغة فى استمرار كسب 
عطف الوسيط واستمرار الوساطة, 


وفى ملاحظات خثامية؛ نسجل أن التحويل من عام 
الشفوى إلى نس المكتوب فى (الإمتاع والمؤانسة) هو عملية 
معفدة تشمل أجزاء ومكونات عدةء “كبرى وجزئية؛ منها 
تشكل بنية المسامرة؛ وضمنها بنبة الخبر والحوار المنقول 
والمسرود والمباشره إضافة إلى التحوبلات المميقة فى السؤال 
لمطروح إلى جواب مفئرض يتضمن بداخله اجينات؟ أسئلة 
محثملة؛ وما تفرزه هذه الحواربة من تشويق وتنوع فى 
الخطابات والحكى. 


)ابر حبان الترحيدى الإمداع والمؤائسة. بيروث؛ لبنان» مدشورات المكنية المصرية؛ 15805 ؛ ( صححه وضبطه رشرج غريه؛ أحمد أنين وأحمد الزين) عى (د. ه من 


التشديم) , 
(5) المرجع السابق» ص + ١4‏ (الليلة الأولى) . 
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المجلس. الكلام. اتخطاب 
مدخل إلى ليالى التوحيدى 
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ل ا ااا لسلا ل سا لا الا للا هللاالا 
«رفال بعض الأدباء؛ قال مسعب إن الزبير: «إنّ الناس يسحدثرن 


يسمعرن!, 


بأحسن ما يحفظرن؛ ويحفظون أحسن ما يكتبون؛ ويكتبون أحسن ما 


نفدم 


يقدم لنا أبوحيان التوحيدى فى كتابه (الإمتاع 
والمؤانسة)7 تصوراً شاملا تلف قضايا الثقافة العربية 


القديمة؛ رنى مختلف جوالبها. إله ؛ وعلى غرار العديد من . 


المصندين القدامى» بمكننا سس ملامسة كل ما يتصل بوسائل 
الإنشاج الخطابى والنصى؛ وأشكال تلفيهما وتداولهماء 
وبمختلف وسائط التواصل ومقاصده ومراميه. وهو بذلك 
بنسع للأضرب الختلفة التى تمس هذه الثقافة فى أبعادها الشفاهية 
والكتابية ؛ وما تتوبه من تمخلات للإنسان والتاريخ والكرن. 


1١-6 


ما كان لهذا المصنف أن يككون على هذا القدر المهم من 
التمثيل العام والشامل للثقافة العربية القديمة؛ لولم يكن 
شام 


ه كلية الآداب والعلوم الإنسائية» الرباط: المغرب. 


صاحبه هو أبوحيان التوحبدى المكميز بالاطلاع الواسع ' 
والإدراك العميق ختلف خصائص هذه الثقافة فى أصولها 
وغولاتها من جبهة. ومالم يكن على اتصال ويل بعصره 
الذى عاش فيه بوعى ثام؛ وبمواقف بيلة؛ وبانفعال شديد من 
جهة ثانية. ومالم يكن على علم راجح بأهمية الفعل الثقاى 
والمعرفى فى صيرورة الإنسان العربى؛ وأفاقه؛ من جهة ثاللة. 
0" 

إن الترحيدى عاش عصره (القرن الرابع الهجرى الزاخخر) 
بوعيه وذانيئه الخاصين. وهو بقدر ما عاش فيه؛ عاش على 
هامشه أيضاً. وأهلته هذه الوضعية لرؤية تنافضاته الصارخة» 
والشتعبير عنها بطريقة حرة؛ بعيداً عن منظور أى من 
الجماعات الاجتماعية التى كانت تتفاعل مع واقعها من 
زاوية الموقف الذى تتبناه فى رؤية الأشياء والحكم عليها. 
لذلك كان له موقف خخاص؛ وكانت له رؤية محددة لكل 
الفرف والجماعات. هذا الموقف الخاص» وئلك الرؤية 
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سعيد بقطين 


الخاصة؛ تأسسا على تفاعله المميق مع الثقافة العربية في 
مشيلف يجليائها, ومع العصر الذي عاش فيه بكل نناقضاته, 
وهو فى هذا المنحى يسير على منوال أستاذه العظيم الجاحظ 
(الذى وإن كان زهبم الجاحظية؛ ظل متميزاً بنزرعه الخاص» 
وذانيئه المنفردة) . وإذا كانت ذانية الجاحظ تتمثل فى رآيئه 
الساخرة من الأشياءء فإنها تخد عند التوحيدى طابع التعبير 
عن المرارة. وهما مدلولان لدال واحد؛ الموقف من المجتمع 
والعصر. 


ِ- 

كل هذه الاعثبارات مجتمعة: الثى يمكن إجمالها فى ما 
بلى: 

١‏ استيعاب الثقافة العربية فى أصولها وتمولائها؛ وما طرأ 

علبها فى صبرورئها من تأثراث جديدة. 
2 التفاعل مع العصر وفق رؤية خخاصة؛ ومرقف محدد, 
' - التعبير عن ذلك الاستيعاب؛ وهذا التفاغل؛ من خلال 
التصنيف والتأليف.. 
جعلت أباحيان الترحيدى يقدم لنا صورة مثلى لتمثيل 

جوانب مهمة؛ تتسع لختلف قضايا الإنسان العربى فى تعامله 
مع الشقافة؛ والشاريخ؛ والعصر. وراءتنا مصدفه (الإمشاع 
والمؤانسة) تبين لنا باللملموس مدى قدرئه على عكس مخثلف 
جوانب هله الثقافة الممئدة إلى حاضرنا. لذلك كلما جحنا 
فى جاوز القراءات التقليدية لنئاج التوحيدى الغتلف؛ ولغيره 
من القدامى» جمحنا فى الإمساك بروح هذه الشقافة؛ بما 
يعمق فهمنا للذات فى تكولها ولطورها, 

كط 

أعتقد أن القراءة المنشدة إلى النهج العلمى؛ والمؤسسة 

على الوضرح النظرى؛ فى الجديرة بدمكيننا من ملامسة 
تلك الروح ومحاولة مقاربتها. إنها؛ وهى تسعى فى مرحلة 
أولى إلى إعادة بناء عوالم (الإمتاع والمؤالسة)؛ وفق نسق 
محدد المعالم يقربنا من صورة تلك العوالم فى كليتها (ظاهرا 
وباطنا» ؛ تشهج الطريق المناسب إلى الفهم والإدراك. وإنجار 


)كا 


هذه المرحلة على ألم رجه بمكننا؛ مى مرحلة لانبة» من النظر 
إلى مختلف العلافات والأبعاد التى تنظمها وتحددها. 

لكن الشائع فى التعامل مع نصوصنا القديمة يغلب عليه 
طابع التأويل الجاهزء والمبنى على نصورات مسبقة؛ الشئ 
الذى يجعلنا مجازف بإطلاق الأحكام: فى الوقث الدى لا 
نتوفر فيه على كل المقومات المساعدة على استصدارها. وهذا 
تعبير عن ذهنية لم ببق ما يسوغ بقاءها لإمجاز الفهم المطابق؛ 
والشأوبل المناسب لا تقدمه الظواهر؛ لا لما هو موجود فى 


البواطن, 
8-٠‏ 

لنتجاوز القراءات التقليدية؛ ولاجتراح القراءة الملائمة ننطلق 
من: 


, السعى إلى الإمساك بآليات إنتاج (الإمتاع والمؤانسة)‎ ١ 

؟ - وضع هذه الآليات فى سياق الثقافة العربية بوصفها كلا 
واحداً, 

' - قراءتها في ضوء نكرّن هذه الثقافة وتطورها. 

؛ - تشخيص خخصوصية (الإمتاع والمؤانسة) بالنظر إليها من 
خلال ما تمثله نلك الثقافة؛ ونتمسبد طبيعتها؛ ووظائفها 
امختلفة. 

ولتحقين بعص هل الغايات ننطلق من للاثة مفاههيم 

م ركزية» نخشزل م خلالها مممل الفنضايا النى لود 

معالجتها. هذه المفاهيم هى ؛ المجلس» الكلام؛ الخطاب, 


١‏ المجلس: 
ِ-ء 1 

أعثبر مجلس الفضاء أو الممال احثميز للتواصل الكلامى 
فى الثقافة المربية القديمة. إنه الأنضاء الخاص بالإنشاج 
والتلقى. نتعدد المجالس بتعدد الطيقات والجماعات 
الاجتماعية. وبحسب نوعيئها» بمكن التمييز بين ثقافة عالمة 
( مجالس سخاصة)» وثقافة شعبية (مجالس عامة). فى مختلف 
هذه المجالس» وباعتلاف الحقب الشاريخيبة تتشكل الثقافة 
العربية فى صورها المتبابنة والمتشاكلة؛ وتعكس لنا العديد من 


لامك 


المصئفات والمؤلفات جرائب مهمة من محصلات هذه 
المجالس؛ وما بطر فيها من أشكال للإنشاج الثقافى لايزال 
العديد منها غير متناول أو مدروس. فإلى جائب التمييز السابق 
ين المجالس» يمكنا أن تفرق بين مجالس «علنية؛ وأخترى 
وسرية). وفى كل منهاء وبحسب طبيعة المجلس ومختلف 
أطرافه المكونة له؛ يمكننا الحديث عن طبيعة الثقافة النى ننج 
فى نطاق هذه المقاماث. التراصلبة المهمة. ونستدعى الضرورة 
البحث فى مختلف هذه امجالس وتطورهاء لأنها تمكنناء من 
منظور اجشماعى وناريخى؛ من تلمس أحد أهم محددات 
الإنتاج الثقافى العربى , 


١-١ 


يتكون المجلس: لبليا كان أو نهارياً, خاصا أو عاما» علنياً 
أو سرياً من ثلائة مكولاث أساسية هى؛ المتكلم والسامع 
والكلام. وبذلك نعتبره أهم مقامات التواصل التى يهمنا 
البحث فى أنواعها وخمصائصها وأليات اشتغال مختلف 
مكرناتها وأطرافها. 
نوجل اللبحث فى الكلام إلى النقطة الشالية؛ وننطلق من 
المتكلم والسامع باعشبارهما طرفين أساسيين فى مجلس 
محاولين النظر إليهما من خلال العلاقة الناظمة بينهماء 
وذلك بغية ديد موقع كل منهسماء رأثره في تمديد 
و المجلس؛ ونوغ الطاب الذى يتتحقق من خلال 
تعاقدهما. 
بمكننا العمبيز بين نوعين من العلاقة: فعلية أر تفاعلية. فى 
الأولى يكون المتكلم هر الفاعل الوحيد. فهو الذى يتكلف 
بالفعل الكلامى فى حين يظل السامع متلقي للفغل. رطبيعى 
أنه يتفاعل معه؛ غير أن هذا التفاعل يظل ضمنياً لأنه لا 
يتجسد من خلال فعل كلامى لان يسهم فى صبرورة الكلام 
الذى ينتج من قبل امتكلم. أما فى العلاقة التفاعلية فإننا جمد 
أنفسنا أمام فعلين كلاميين لكل منهما طبيعته الخاصة التى 
تناهم فى جعل الكلام المنتج داخيل المجلس وليد التفاعل 
بينهما. 


المجلس؛ الكلام؛ الخطاب 


١-١-1‏ المحتكلم: 

فى نوع العلاقة الأول يهيمن المتكلم (المتكلم - السامع) 
فهر الذى يتكلف بالكلام (بغض النظر عن جنسه أر نوعة) , 
ويكتفى السامع باستقبال الكلام والانفعال به (الضحك - 
البكاء - التعجب...). وقد يظل هذا الاتفعال ضمنيا؛ أر 
يصبح متجسداً (فى مجالس ابن الجوزى كان السامعون 
يجهشونٌ بالبكاء) , وفى تلقى هذا الكلام يرظف السامع كل 
ملكانه فى التلقى بهد الحفاظ على ما يستقبل؛ فتكون 
الأذن هى الوسيط الأساسئ مع نشغيل حيوى للحافظة 
والمتخيلة. أو قد يلجأ السامع إلى تقيبد ما يسمع فى أوراق 
خاصة لديه, 

ويمكنا أن نمثل لهذا النوع من المتكلم ب : 

() الواعظ . 

)1١(‏ الخطيب, 

(*) الشاعر. 

(4) الراوى (القاص الشعبى) , 

وميزة هؤلاء المتكلمين جميعاً تكمن فى القدرة على 
التأثير على السامع (البلاغة) ؛ من خلال القدرة على تأليف 
الكلام ونقفديمه فى السياق المجلسى بالصوة المناسبة 
(الثقافة) . واجتماع هائين الخاصيتين لدى المتكلم (البلاغى 
الثقانى) يتيح للمتكلم الكلام فى أى مقام وعلى الرجه 
الذى بربد. لذلك فهو قد يقدم كلاما جاهزاً ومعداً سلفا؛ أو 
يدئج كلامه بداهة وارتجمالً. وفى الحالتين معأ» وبناء على 
مستلزمات المجلس» فالكلام لا يسئوى فى صورته النهائية إلا 
بعد الجلس غالبا (كما كان يفعل ابن الجوزى مشلا . ذلك 
لأن امجلس؛ فى صورته التى حاولنا تمسيدهاء حافز أساسى 
لإنتاج ونوليد الكلام. 


5-١-1‏ المتكلم ‏ السامع؛ 
يختلف شكل السامع ؛ فى الملاقة الغائية» عن نظيره 
السابق. إنه بدوره ينتج كلاياً. ركلامه هو الذى يحفز المتكلم 
ويوجهه إلى الكلام. لذلك نسم العلاقة هنا ب (التفاعل؛. 
إن السامع مشارك إيجابي فى مقام التواصل . وبتخذ كلامه 
فى الغالب إحدى الصيفتين التاليتين: الطلب أو الاستفهام. 


و1 


سعبد يقعلين 


وبأتى كلام المتكلم جواباً عن الاسشفهام: أو استجابة للأمر أر 
الطلب. وتتولد عن هذا التفاعل بين الطرفين أنواع متعددة 

من الكلام يمكن إدراجهها ضمن ما يعرف ب: المحاورات» 
المناظراث؛ المسائل والأجوبة؛ الألغاز والأحاجى... ويندو من 
خلال هذه الأنواع أنها ترمى إلى مخمصيل معرفة أو مئعة 
تستدعيها طبيعة المجلسء؛ كما يمكنها أن تكو دعرة إلى 
الكلام (الحكى) . رفى هذه الحالة تختلف طبيعة الطلب أو 
الاستفهام باختلاف طبيعة الكلام المراد متمقيقه. 

ثعاين هذه الاختلافات سن خلال هذه المصنفات التى 
ل 0 

يقدم لنا نرعاأ مختلفاً عن غيره؛ وذلك باختلاف طبيعة 
الطلب أو الاستفهام باسئلاف المجلس. من ببن هذه 
المصنفات بمكن أن تذكر: 

(كلية ودمنة) ؛ (أخبار عبيد بن شريه الجرهمي) » 
(الإمتاع والمؤانسة) ؛ (الهوامل والشوامل) , 

إد السامع دبشليم - معاوية - ابن سعداك - الترحيدى؛ 
فى هذه المصنفات؛ له أسيلة محددة وماصد خاصة. وإذا 
جاز لا أن ندرج هذه الأعمال فى نطاق انحاوزات أر المسائل 
والأجوبة, فذلك لكونها الإطار العام الذي بحدده الجلس ' 
وتمئله العلاقة بسن طرفيه الأساسبين (المتكلم د البامع).- فير 
أن هذا «التأطير؛ يدفعنا إلى إجراء تمديدات أخرى ع ' 
تتصل بلوع الأسكلة والأجوبة» رما بتولد عنها من كلام إن 
هذا التحديد الخاص هر الذي يمكننا من الانتقال من العام 
إلى الخاص ؛ بغية معاينة الفروق النوعية التى تكشف لنا عن 
المؤئلف وافتلف بسن هذه المصدفات. قد يحتل دبشليم 0 
التتوحيدى الموقع نفسه؛ لكن الأسئلة الثى يطرحها كل 
منهماء والأجوبة الثى يثلقيانهاء عل كلا منهما مختلفاً 
عن الآخر. 
دم 

كما نختلف المجالس عن بعضها من جهة العلاقة التى 
يأخعذها طرفاهاء ومن جهة طبيعة المحاورات النى بجرى فبها, 
والتى ستضعنا أمام احثمالات متعددة:؛ يمكننا؛ كذلك» 
التمبيز بين مجالس واقعية؛ وأخرى تخبيلية. ويبين لنا هذا 


كؤا 


التمبيز بجلاء الموقع الخاص الذى يخثله المجلس فى الفقانة 
العربية» باعثباره موثلة لإنشاج الكلاء وتلقيه. تقدم لنا العديد 
م المصنفات إمكانات التميير هائه» ويمكننا ترضيحها على 


0 
مجالس واقعية ة: الموفقيات» امالس المؤيدية » (الإمتاع 
ا 0 

... مجالس تخبيلية: المقامات؛ (ألفى ليلة وليلة)‎ . "١ 


وقد 07 ما هو واقعى بما هو تخبيلى؛ وقد تكون 
بعض امالس واقعية من حيث أطرافها (ذات بعد تاربخى) ؛ 
لكن المصنف باعتماهه إياها؛ قد يوحى إلينا بواقفعية تلك 
المجالس: رغم كونها تخييلية بالأساس. وبها تغدو المجالس إطاراً 
عاماًء وذريعة مركزية لتوليد الكلام وإبداعه. وتقدم لنا بعض 
المصنفاث دليلاً على ذلك؛ بصورة ّمل من الصعوبة بمكان 
القطع بوافعية امجلس. لكن ما بهمنا فى الحالتين معاً؛ ومن 
زاوية خاصة؛ هو الانطلاق من خخصوصية المجلس من حيث 
هو فضاء؛ ومقام للتواصل؛ ودراسته فى ضره ذللك» لوصول 
إلى تتحديد ألياث الإنتاج الثقافى العرى؛ وإبراز أهم ملامحه 
وججمسيدانه؛ وذلك لكون هذا النمبيز يمكن أن يدفع بنا إلى 
انجاه آخر فى التحليل ذى نزوع اجتماعى» وتاريخى , 


املس والتفاعل 
الدعرة إلى الكلام: 

إن دعر إلى الكلام, شل الدعر لالط ف اليد 
العسربى. أر ليس الحديث من الفرى ؟!. هكذا يدعو الوزير 
عبدالله بن العارض أباحيان النوحيدى إلى حضور مجلسه. 
فيلبى التوحيدى الدعوة. وفى علاقة الدعرة بالتلبية, جد 
مساراً طويلاً ومعقدا من الأسس الناظمة للعلائات 
الاجشماعية والثقافية» وأدبيياث وداب كتنب عنها الشئئ الكثير. 
فالداعى (الوزير) صاحب مجلس» ومقام؛ فهو صاحب 
البيت (الفضاء)؛ وهو منظم اللقاء. أما المدعو؛ فهو المدقف 
العارفء الذى لا يملك إلا سلطة المعرفة والإحاطة بكل ش. 
مجموع العلاقات الواصلة بينهما لا يمكن أن نتأسس إلا 
على فاعدة الطالب ‏ المجيب». لكن اخئلاف مرضوعات 
الطلب؛ واحثمالات الإجابة يستدميان تدثيق العلافة 


اهس سس نجل الكلام»الخطاب 


وتغديدها على النحو الأمثل بن الداعى والمدعر. وذلك ما 
سنجده يتحفق فيما نسمبه ب (العقد الكلامى؛ بين ابن 
العارض والتوحيدى. وهذا العقد هو الذى سيوجه الملاقة بين 
الطرفين لإنتاج (الإمتناع والمؤانسة) : ويجمل الدعرة إلى 
الكلام محددة بطبيعة 3ميثاق؛ مقبول من الجالبين. 


"7-١‏ العقد الكلامى 

للداعى إلى الكلام شروطه الخاصة. وللمدعر إلى 
الكلام طلبائه المهددة. الكلام ليس مجرد كلام لذلك 
سجد؛ فى نطاق العفاعل؛ شروطاً نتتصل بالمتكلم؛ وأخرى» 
بالسامع » وأخرى بالكلام وا مجلس , ووقوفنا على هذه الشررط 
الكلامية (العقد الكلامي) سين لنا بجلاء؛ لمن يريد أن 
يتعمن؛ أن هناك حضارة؛ أر ثقافة خاصة نتصل بالكلام 
وأصوله؛ لم نتوقف عدءها بالقدر اللازم؛ فى الثقافة العربية. 
ويمكننا أن نخترل كل هذه الشروط فيما بلى؛ 


أ شروط السامع ‏ الداعى: 
يقول الوزير مخاطباً أبا ححيان؛ 
:... أجببى عن ذلك كله باسئرسال وسكون 
بال؛ بملءم فيك؛ وجم خصاطرك ؛ وحساطسر 
علمك. ودع عنك تفدن البغداديين... مع عفو 
لفظك؛ بزائد رأيك؛ وربح ذهدك. ولا تجن 
جبن الضعفاء؛ ولا نتأطر تأطر الأغبياء. واجزم إذا 
قلت؛ وبالغ إذا وصفت:؛ واصدق إذا أسندث» 
رافصل إذا حكمت, إلا إذا عرض لك ما يوجب 
نوقفاء أ نهادياً ... وكن على بصيرة أنى 
سأسئدل ما أسمعه منك فى جوابك عما أسألك 
عنه؛ على صدئك وخصلافه, وعلى تمسريفك 
رقرافه» (مى 5١ - ١4‏ ), 
نعاين من خلال هذه الشررط أننا نعلا أمام نصور 
متكامل لما ينبفى أن يكون عليه الكلام المجلسى؛ سراء من 
حيث طريقة أدائه أو مضموله. ولانغالى إذا اعتبرناه بمثابة 
«بيان الكلام؛؛ يستند إلى رؤية محددة للبلاغة والثقافة. 


ونلاحظ بجلاء صبِغ الطلب والنهى الدالة على ما يجب 
توفره فى الكلام ليكون «كلاماً؛ : 

«أجب... دع.. .لا جين ولا تتأطر... اججزم... بالغ... 
اصدق... افصل...0. 

إن كل متضمناث هذه الشررط يمكن اختزالها إلى أريع 
نقاط نتصل بكيفية الكلام ومضمونه معأ على النحو الثالى: 


أ- ١‏ - الكيفية: 

ونرتبط بمفهومى الاسترسال والإطناب. ذلك لأن 
الاسترسال فى الكلام يعطى للسامع إمكان الإحساس بالثقة 
فى المتكلم» والدخول معه فى عوالمه التى يتحدث فيها؛ دوك 
ندل أى مشوش من المشوشات المعترضة (الحيسة ‏ العى ‏ 
الحصر). ذلك لأن مثل هذه التوتفات الحائلة دون تسابع 
الكلام واسكرساله تخلن لدى السامع ارتباكا فى المسايرة» 
وإعادة تنظيم الكلام؛ أر تمثيل غواله الممكئة؛ أو توقعها. 
كما أن الإطناب بساهم فى نقديم الجزئيات والتفاصيل الئى 
يحناج إليها السامع لملء مختلف الفجواث أو النغراث الثى 
يمكن أن ننتج لو نم اعشماد الإيمائى أو الإيحائى. وهكذا 
نعاين تكامل الاسئرسال والإطناب, إنهما وجهان لعملة 
واحدة قوامها تتابع الكلام وانتظامه؛ وفق نسق يقوم على 
التفاعل العام بن المتكلم والسامع . إله يحقن «الامثلاء؟ 
للمتلقى حتى لاييقى عنده حاجة إلى المزيد. وفى العديد من 
المجالس جد إشارات دالة على هذا الامتلاء الذى يترجم عنه 
بمثل هذا التعليق: :هذا كلام ثامة. (ص 78)/ أو قوله؛ 
دهذا فى الحسن نهاية؛ وقد اكتمل الليل؛ وهذا يحتاج إلى 
بدء زمان» ونفريغ قلب؛ وإصفاء جديد) (ص 1 

إن وصف الكلام بكونه ناما ونهاية فى الحنسن؛ دليل 
على الاكتفاء والامتلاء. وهذه هى الغاية التى يدشدها الوزير. 
وهى لا نتحقق إلا بالاسترسال والإطناب. هذا علارة على 
كونهما يعطيان للسامع الثقة فى ما يتلقى من متكلمه؛ لأن 
فى الاسترسال دلالة على كوث المتكلم يتحدث عفر الخاطر؛ 
دون تصنع أو نفئن زائف» كما أن فى الإطناب إحاطة شاملة 
بالموضوع من مختلف جوالبه. 


فلن 


سعيد بفطين 


أ ؟- افغترى: 
إذا كان الاسترسال والإطناب يتصلان بكيفية الكلام؛ 
فإن الشجاعة والالتزام ينصلان بمحتواه ومضمونه. إنه يمكن 
أن نسترسل ونطنب فى الكلام دون مراعاة محتواه من جهة 
مطابقته للواقع أو الصدق. لذلك يمكن من خلالهما أن 
نتزيد؛ أونحرف, أو نلغو... لكن الوزير يطالب أباحبان بأن 
يتحرى الدفة والصدق فيما يقول وأن يستعمل السند؛ وأن 
يكون شجاعاً فى الإدلاء برأبه؛ وبموقف ثابث رنهائى لا 
مجال فيه للشك؛ وألا يكون التوقف (عدم الاسترسال) إلا 
بهدف التدقيق والتحقيق. 
ينضافر الالنزام بقول الحقيقة؛ كيفما كان نوعهاء 
والشجاعة بالتصريح بهاء ويتكاملان. بل إن الوزير ينبه 
التوحيدى بأنه سبعود بنفسه إلى الأمور بقصد التحقق من 
صحئها وسلامئها؛ كأنه ينذره بألا بلتزم بغير السحيح من 
الككلام؛ والصادق من المعلوماث. وفى العديد من المراث الثى 
يستدعى الحديث فيها البخث والتدقيق عن أمر ماء يدعره 
إلى الرجوع إلى بينئه؛ ومخضير رسالة فى الموضوع لتكون 
مولقة ودئيقة؛ كما وقع حين سأله؛ 
المن البيث؟ قلت: لا أحفظ اسم شاعره؛ ولكنى 
أحفظ ممه أبياناً. نال هاتها؛ فأنشدت أول 
ذلك... قال: اكتبها. فلث؛ أفمل؛ . (صض ١‏ 
0 
تبين من خلال شروط السامع الداعى أننا أمام مشقف 
نموذجى له اطلاع واسع؛ ومعارف دنيقة؛ وهو بنشد من 
مجلس خحصيل المعرفة الممتعة» والثقافة الرفيعة المؤسسة على 
التقاليد العلمية المعروفة فى ذلك المصر. إن مجلس الوزير 
ليس مجلساً للهذر والكلام التافه. لذلك فتقيد المتكلم بهذه 
الشررط؛ معناه؛ أن الكلام الذى سيجرى فيه يقرم على 
المطابقة الصريحة لأقوال أصحابها؛ وللمعارف والعلوم التى ثم 
التوصل إليها فى تلك الحقبة. 
ب - شررط المتكلم: 
بإذعان الموحيدى لشروط الوزير إعلان عن قدرته على 
الالتزام بها لأنه متأكد من واسع علمه وغزير ثقافته؛ لكنه 


هكا 


سس سسمسمةه 


بدوره يشترط شروطاً عدة يختزلها نى شرط محورى يتجلى 
فيما يمكن تسميته ب «رفع الكلفة)» بن المتكلم والسامع » 
ذلك لأن موقع كل منهما مباين للآخر. فالسامع له مرقع 
فى الدولة (وزير)؛ فى حين جد المتكلم موظفا بسبطا 
بالمارستان. ويستدعى هذا التباين الاجتماعى أن نكون هناك 
مسافة كلامية بحافظ بمقتضاها المدكلم على اللياقة وأصول 
الآداب الثى يفرضها المقام الاجتمائى للمتحدث إليه. ومن 
بين هذه الأصول: مخاطبة الوزير بصيغة الجمع؛ وبالألقاب 
الكثيرة السامية. لذلك يستشعر أبوحبان هذه المسافة الكلامية 
فيطالب بإزاحئها ليكون الكلام مسابراً لشروط السامع؛ لا 
حرج فيه؛ ولا تكلف؛ ولا نفنن. يقول التوحيدى؛ 
اقلث: يؤذن لى فى كسان الخاطبة؛ وتاء 
المواجهة؛ حتى أنخلص من مزاحمة الكناية» 
رمضايقة التعريض؛ وأركب جدد الفول من غير 
نقية؛ ولا تحاش» ولا محاوبة؛ ولا انحياش» (ص 
ا" 
إن المطالبة برقع الكلفة معناهاء بكلمة وجيزة» المطالبة ب 
«حرية؛ الكلام بعيداً عن أى مشوش من المشوشاث التى 
تعترض الكلام فى مثل المقام الذى بوجد فيه؛ لأنها تمد من 
حرية المتكلم واسترساله. وفى قولته تأكبد على طابع الحرية 
فى الكلام؛ وما النعوث العديدة الئى جاء بها سوى عناصر 
تشويش نقلص من عفرية الكلام؛ رنوجهه لحو وجهة لا 
يرضى عنها المتكلم . 
تتكامل شررط السامع والمتكلم؛ ونجد ذلك بجلاء فى 
قبول كل منهما لشروط «العقد الكتلامى1. ويفاجتنا الوزير 
فعلاً بفبوله شروط التوحيدى إذ يجيبه بتواضع جم؛ بأن 
لاعيب فى كاف الخاطبة؛ وتام المواجمهة؛ ولا يخفى تعجبه 
يمن لا يقبلون بهما. 
نتبين من خلال هذا العقد الكلامى التفاغل الحاصل 
بين سامع لموذجى؛ ومتكلم نموذجى. وسينعكس على 
الكلام هذا العقد؛ لأن الكلام الذى سيدور بينهما له طابع 
خاص رمتميز؛ يكشف لنا من جهة عن اهتمامات رزير 
مثقف والشفالائه؛ ومن جهة ثانية عن الرصيد المعرفى الذى 
نكون لدى الترحيدى باعتباره مثتفاً فذاً» وكاتباً نادراً. 


ذأ يب المجلس» الكلام » الخطاب 


وأخيراً: بين لنا نوع اكلام الذى كان بنئج خلال هذا 
اللقاء؛ وصلئه بالفقافة العربية الإسلامية؛ وكيف كانثك 
القيم الثقافية متجلية من خلال هذا التواصل؛ وهذا المقام 
(المجلس) . 
"١‏ المجلس والكلام؛ 

صار أبرحيان التوحهدى يختلف إلى مجلس الوزير كل 
ليلة. وعلى مدى أربعين ليلة (! ) كانت العلاقة بين السامع 
والمتكلم علاقة سائل بمجيب. كانت الأسئلة محفزة ومولدة 
للكلام» أو داعية إلى استحضاره وترهينه. وفى الحالتين معأء 
كانت تبرز أمامنا بجلاء أراء التوحيدى ومعارفه. هذا مع 
الإشارة إلى أن الأسئلة التى تععلق باستحضار المعارف أكثر 
من الأسكلة التى تبرز لنا فيها موائف التوحيدى؛ خخاصة من 
معاصريه؛ أو من بعض التبارات الفكرية أو المذهبية. 

كانت المجالس فى أفلبها عفوية وغير منظمة من حيث 
الموضرعات المتطرق إليها فيها. فند يتم الاثتقال من النحر 
إلى الفلسفة؛ ومن الشعر إلى التصوف؛ دون نرئيب موضرعى 
أر فكرى. ولعل هذه أهي خياصيات الجلس' إذ يشرك الكلام 
فيه عفر الخاطر: وتنشال الأسئلة أحيانا من نايا الإجابات» 
وهكذدا يدجم الاستطراد وعدم الاننظام الى تستدعيه ضرورة 
المجلس. رلمل هذا الطايع الخاص هر الذى أدى إلى تتوع 
الموضوعات وتعددهاء وأفسح لها المجال لتتسع لغنتلف الجوانب 
الثقافية قديماً وحديثاً؛ وفى مختلف الموضوعات والفضاياء 
سواء كانت تتصل بعلوم الدين أو الدنيا؛ أو بمختلف الفنوث 
(شعر. نثر)؛ أو العلوم المنصلة بهاء أو تعلق بعلوم عالمة؛ أو 

في كل هاته الحالات؛ يسدر لنا كثاب (الإمشاع 
والمؤانسة) مصنفا جامبا لنتلف المعارف الضرورية فى تلك 
الحقبة» التى كانت نشغل بال المهتثمين والمتقفين. وقراءة 
المصنف قراءة دثيقة نف على مجمل القضايا المتداولة؛ 
يكشف لنا صورة دقيقة عن العصر وثقافته. وما أحوجدا اليوم 
إلى معرفة هذا النوع سس الدراسات الدقيقة حول موضوعات 
وطرائق التفكير التى شفلت أجدادنا فى الحقب السالفة لأنها 
مفتاح الفهم والاستيعاب. 


تنسمنا أسفلة الوزير إلى مولدة للكلام؛ أو داعية 
لاستحضاره. رتبعا لهذا النفسيم يمكن تبين مصادر 
التوحيدى من خلال طبيعة الأسئلة والإجابة المقدمة. وأمكننا 
ضبط هذه المصادر من خلال ما يلى: 
١‏ - الذاكرة؛ 
ونظهر لنا مصدراً من خلال إجابائه المتعلقة؛ بالأخص» 
بمعاصريه من المثقفين: والكئاب؛ وأصحاب المذاهب والملل. 
إذ نلاحظ؛ بجلاه؛ دقة فى الرصف؛ رعمقاً فى رصد 
ملامحهم النفسية والعقلية والعلمية؛ وكذلك فيما يرريه عن 
مشاهدائه وسماعاته من أثمال وأقوال تتصل بمختلف 
المشاكل والقنضايا المعاصرة. ولشبين من خلال كل ذلك 
ذاكرة قوبة لا تدع شيا ولو بدا ئافها وجزئياً» ما دامث له 
دلالة خاصة تسهم فى تأثيث الموضوع المعروض. واثبين فى 
الليلة الثامنة )١74(‏ روصفاً دقيقا للمديد من الشخصيات 
الثى سأله عنها ابن العارض» وتقدم لنا مثالا حي عن ذاكرنه 
القوية, ورؤيئه لرجالات غصره رفى مختلف الاستصاصات. 
؟ ‏ الحافظة: 
لمعل الحافظة مكانة رئيسية فى الكتتاب لأله زاخصر 
بالأقوال المنسربة إلى أصحابهاء سواء كانت شعرا أو نثراً. وإذا 
كان التوحيدى أحياناً يؤكد أنه أفرد أوراقا وتلاها على الوزيره 
كما جد فى الليلة العشرين والثالئة والعشرين «وكان الوزير 
رسم بكتابة لمع من كلام الرسول (ص»؛ فأفردث ذلك فى 
هذه الورقات؛ وهى...؛ ٠ص‏ ؟5)/ أو فى الليلة الفالقة 
والعلائين: دوكان قد اسمزادئى» فكتبث له هذه الورقات 
وقرأنها بين يديه :..» (ص 208177 فإن شطراً أساسياً من إجابته 
كان مؤسسا على الحافظة؛ عندما توجه إليه أسئلة ولهدة 
اللحظة؛ على نحو ما تمد فى الليلة السابعة عشرة عندما يقول 
بصريح العبارة؛ 
«ثلما عدت إلى المجلس قال: ما تحفظ فى تفعال 
وتفعال: فقد اشتبها؟ وفزعت إلى ابن عبهد 
الكانب؛ فلم يكن عنده مقنع؛ وألقيت على 
مسكوبه فلم يكن له فيها مطلع ! وهذا دليل على دلور 
الأدب وبرار العلم... فقلت...؛ (ص ؟؛ ج25 . 


4ؤخ 


 '"‏ المعصرفة, 
يعرف الجرجائى المتصرفة بكونها: 
«قرة... من شألها التصرف فى الصور والمعائى 
والتركيب والتفصيل» فتركب الصور بعضها 
ببعض ... رهذه القوة يستعملها العقل ثارة 
والوهم أخسرى. وباعتبار الأول يسمى مفكرة 
لتصرفها فى المواد الفكرية؛ وباعتبار الثانى يسمى 
مشخيلة لتصرفها فى الصور الخيالية؛"9 , 
بهذا التحديد نعتبر المنصرفة متصلة بكل ما يخرج عن 
الحافظة رالذاكرة؛ ونلمس من خلالها تعليقات التوحيدى» 
وأقواله التى بمكن أن تعزى إليه. وبحسب التمبيز بين المفكرة 
والمنخيلة جد حضورا أكبر لما هو متعلق بالمواد الفكرية التى 
غلبت على صاحبناء وجعلته شديد الانصال بما هو عفلى أو 
فائم بالتجربة. وبمقارئة هذه المصادر الثلاثئة جمد الترحيدى 
فى كتابه (الإمتاع والمؤائسة) يغلب جائب المصدرين الأولين 
لطبيعة المجلس والمقام الذى يوجد فيه؛ والذى كانت الأسئلة 
المرنبطة فيه ب «استحضارة المعارف أكثر من الأسكلة «المولّدةة 
للكلام أو الداعية إلى «التصرف» لبه بطريقة مختلفة عما 
يتطلبه التقليد الأدبى أر الثقافى الذى كان يسير عليه السامع ؛ 
أو يتشبث به, 
إن المصادر الأساسية الثلائة تبرز لنا بجلاء «شخصية؛ أبى 
حيان التوحيدى من ججهة؛ ونبين لنا من ججهة ثانية مميزات 
«المنقف» فى الفرن الرابع الهجرى؛ وما يستوعبه من ذخيرة 
معرفية؛ وخزانات لصية تنسع لختلف المعارف؛ وفى مختلف 
الاختصاصات, رهذا الطابع ا موسوعى يبن بوضوح الطابع 
النقائى المؤسس على الشفاهية الثى تسد القيم المعرفية 
المتداولة» والتى تقوم على قاعدة: 
١‏ الفخزين النصى: 
وعملية التخزين هانه قد تستغرق ردحا طويلاً من الزمن 
يلازم خلاله «الطالب» شيخه ليأخذ عنه؛ أو مجموغة من 
الشيرخ ليستملى ما عندهم؛ أو يسمع عنهم. 


7” 


؟ - العداول النصى : 
ويكمن فى استحضار ما ثم نخزينه و (المحاضرة» به فى 
المجالس. والوصول إلى هذه المرئبة رهين بالقدرة على تمصيل 
الجالب الأول (التخزين) مخصيلا “كاملا وثاماً. 
وإذا كان هذان البعدان متلازمين فى نطاق الشقافة 
العربية؛ فإن بعد الث يمكن أن يضاف؛ وهو: 
5 الإبداع النصى : 
لكن الإبداع؛ وهو الذى بمكن أن مجده وليد «المتصرفةة 
العفلية أو الوهمية؛ ظل مشدوداً بصورة كبيرة إلى عمليتى 
الكخزين والشداول. وإذا ما تجاوزهما فإنه يصبح «ابتداعاً؛, 
وهذه الابتداعات؛ مهما كانت؛ لا بمكنها أن تشكل نصا 
«قابلاً للشداول والمحاضرة؛. لذلك نظل دائرة الاهتمام بها 
محدودة وضيقة. رهذا ما جرى للمديد من النصوص العربية 
التى بأنيت خارج نسق الاستعمال والاستحضار» لكونهاء 
بأحد المعانى» نشفل عناصر تررم الحروج عن نطاق 
«الشفاهية؛. ويمكتنا الرجوع إلى هاته النقطلة لمناقشتها فى 
تهابة هذا البحث؛ بعد تناول ما يتصل بالكلام. 
تتبين مما سبق أن مجلس فى (الإمشاع والمؤانسة) يسمهز 
بالصفات التالبة ؛ 
١‏ - مجلس خاص يفوم على أساس التفاعل بين المتكلم والسامع, 
١‏ - أن المتكلم والسامع فيه نموذجيان؛ إذ بمشلان صورة 
دفيقة عن المثقف العربى فى القرن الرابع الهجرى. 
عن طربق القفاعل بين السسامع والمتكلم؛ وانساع 
خلفيتهما النصية والمعرفية؛ تم نناول مختلف أضرب 
الكلام» وفى مخثلف القفضايا ألتى كانت تشغل بال 
الفرد والمجتمع فى نلك الحقبة التاريخية. وتناول مختلف 
أجناس الكلام وأنواعه يجعلنا نسم مجلس بأنه «عام؛ من 
حيث الموضوعات المعالجة؛ ععكس المجلس «الخاص١‏ 
المفتصر على جنس معين (الحكى مفلا ) . 
كل هذه الصفات تععلى كتاب (الإمتاع والمؤانسة) طابعاً 
خاصاً؛ بمكن أن نستكمل الندقيق فيه بعد الدقالنا إلى 
البحث فى «الكلام؛ الذى كان موضوع مجالسه المكولة له, 


لي سه 


,1 الكلام: 

آساس 
الكلام محور التواصل» وهو فى الثقافة العربية بحتل أعلى 

المراتب. وإذا كان المجلس المقدم فى (الإمشاع والمؤانسة) يضم 

السامع الدموذجى؛ والمتكلم النموذجى؛ ثلا عجب أن نجد 
الكلام الذى يجرى بينهما ينصف بخصائص وسمات متفردة 

تخضع من جهة لطبيعة ؛العقد الكلامي؛ الذى يجمعهما؛ 

ومن جهة ثانية ينسم غيتلف المجالات والقضايا. 
يبدو لنا الجائب الأول؛ ونبعا للشروط التى يقدمها السامع 

ويستجيب لها المتكلم؛ من خلال كرن الكلام يتصف بما 

بلى ! 

١‏ صحة الوجود؛ أى نسبته إلى متكلم معبن» ورا محدد» 
(السئد) . رهذه النسبة ترجع الكلام إلى حفيفثه التى 
بمكن الثقبث منها ونعميق مدى صحتها (الصدق». 
وهذا البعد يسهم في تمبب «الباطل؛ و «الكاذب؛ من 
الكلام. وينصل هذا بمصادر الكلام» 

_ حمسن الكلام وجماله: إن السحة والصدق نضاف 
إليهما صفة أخخرى؛ وتنصل بالكلام من حيث نركيبه 
وبدائه فالسامع لا بريد سماع أى كلام» فالشرط 
الجمالى والبلاغى أساسى, لذلك مد أوصافاً كشيرة 
للكلام الذى ينمت تارة بالجيد؛ أو الحسن» وثارة بالمليح » 
والممئع أو المفيد. 
ونجد الجائب الثانى فى اشتمال الكلام على كل 

الأجناس والأنواع؛ إذ لا بقنصر على شعر دون نشرء أو على 

سرد دون تقفريره أر على الجد درن الهزل... فكل أشكال 
الكلام حاضرة فيه؛ وكل الموضوعات تم نناولها بهذه الصورة 
أو تلك. ويهمنا فى هذا المضمار أن نبحث فى أجناس الكلام 
وأنواعه وأنماطه التى يستوعبها بهدف معايئة كيفية حصول 
«الإمتاعة و «المؤانسة»» والونوف عند طببعة هذا الكلام 
رمقاصده ومراميه. فمن أين نبدأ فى الكشف عن الكلام من 
جهة الجنس والنومم؟ وكيف يمكننا الإمساك بناصية الكلام 
لتحديد طبيعته وبئيائه ؟ 
؟ ١‏ صبخ الأداء؛ 


إن الصيغ الأدائية التى يستعملها المتكلم قبل إلقاء 
الكلام مهمة جدا؛ ويمكننا الانطلاق منها لأنها بأحد 


مجلس 0 الكلام » الخطاب 


الأشكال نؤشر على جدس الكلام أو نوهه أو !':.اية منه. 
فعندما بشرع الترحيدى فى الكلام بقوله: «حدلنا... أر 
«أنشدنا...) أو دقال الشاعر...24 جد فى مثل هذه الصيغ ما 
يشير إلى الكلام من جهة جسه. وكذلك عندما يسأله الوزير 
مفلا «ملحة الوداع) . ثفى «الملحة؛ جد صفة أخرى للكلام» 
لا تتصل بجنسه أو نوعه ولكن بالغرض منه أو القصد. لذلك 
بمكننا التمييز بين جنس الكلام أو نوعه ونمطه (القصد). 
وبدو لنا كيف أن 'الملحة يمكن أن نكون شعراً كما 
بسكن أن دكسون نشراء لأنها لا تتسملق بالنرع ؛ ولكن 
بالنمط. 

لميز بين نوعين من صي الأداء على النحو الثالى؛ 
ا صيغ نوعية:؛ وهى المنصلة بالكلام من حيث طبيعته 
الجنسية أو النوعية أو النمطية. وضجدها فى مثل هذء 
الصبغ: 

ألشدناء حدثناء قال:2 حكى ١‏ حدلتى : أخبرنا... 
3 صيغ مرجعية: رنرتبط بمصادر تخصيل الكلام ؛ وتمكددا 

من نعيين أصوله ومصادره؛ على لحر ما تمد فى؛ 

رأيث» سمعث من ' كنت مع قرأت» رويث ٠...‏ 

إن البحث فى صسيغ الأداء هائه بنوعيها تساعدنا على 
ديد الكلام من حيث طبيعته وأصوله. وإذا كانت الصيغ 
المرجعية نتيح لنا إمكان الشمييز بين الكلام الذى انتهى إلى 
المتكلم بواسطة السماع أو الرواية أو القراءة؛ وهو ما اختزلناه 
فى مجال الحافظة» أو توصل إليه عن طريق الرؤية أو المشاركة 
(الذاكرة»: أو أعمل الفكر فيه؛ ونصرف فيه بناء على ما 
يفتضيه الجال أو المقام؛ فإن الصيغ النوعية تدفعنا أكثر إلى 
التأمل أو البحث؛ بهدف قراءتها القراءة المناسبة» بغية ديد 
الأجناس والأنواع والأنماط التحديد الملائم. 

تنطلق فى قسراءة الصيغ النوصية من تصور اص 
للأجناس”؟) . وقد أمكننا المييز بين صيغكين كبريين 
تستوعب كل منهما عدد) مهما من الصيغ الصنرى. هانان 
الصيفتان هما قال؛ وأخبر. 

فالمتكلم كيفما كان جنس الكلام الذى يديه هو إما 
«يقول؛ شين أر ويخبرة ب/ عن شئ أي كانت العلاقة التى 


امك 


سعيد يفطين 


يقيمها مع هذا الكلام (نسبته إلبه؛ أو إلى غيره) ؛ أو الصيغة 
التى يستعملها لنفل الكلام. لنتأمل قول التوحيدى: 
١‏ قال بعض السلف: 


١حادثوا‏ هله النفوس فإنها سريعة الدثوره (ج '/١‏ 


ص 007, 
" - ثم رجعت فقلت: 
«رلفوائد الحديث ما صدف (أبو زيد) رسالة 
لليفة الحجم فى المنظر: شريفة الفوائد فى الخبر؛ 
ججمع أصناف ما يقئبس من العلم والحكمة 
والنجربة فى الأخبار والأحاديث؛ وقد أحصاها 
واستقصاها وأفاد بهاء رهى حاضرة...؛ (ج ,/١‏ 
' - وفال سليمان بن عبد الملك؛ 
اقد ركبنا الفاره» وتبطنا الحسناء» ولبسنا اللين» 
وأكلنا الطيب حنى أجمناء؛ وما أنا اليوم إلى شئ 
أحوج منى إلى جليس بضع عنى مؤونة التحفظ 
ويحدتى بما لا يمجه السمع؛ ويطرب إليه 
القلب؛ (ج /١‏ ص 37), 


«حدلنا ابن سيف الكاتب الراوية؛ قفال: رأيت 

جحظة قد دعا بنّاء ليبنى له حائطا؛ فحضر. فلما 

أمسى اقنضى البناء الأجرة. فتماسكا. وذلك أن 

الرجل طلب عشرين درهمًا. فقال جحظة: إنما 
عملت يا هذا نصف برم؛ وتطلب عسشرين 
درهمًا؟ قال: أنت لا تدرى» وإلى ند ببيت لك 

حائطاً يبقى مائة سنة. فبيدما هما كذلك وجب 
الحائط رسقط. فقال جحظة؛ هذا عملك 
الحسن؟ قال: فأردث أن ييفى ألف سنة؟ قال؛ 

لا. ولكن كان يسقى إلى أن نسشوفى أجرتك. 
فضحك. أضحك الله سنهه (ج ١‏ / ص 58), 
نلاحظ من خلال تأملنا هذه الملفوظات أنها لانخرج عن 
إحدى الصيغتين الكبريين: القول أو الإخبار. ففى القول 


” 


الذى مده فى الملفوظ الأول جمد تعبيرا عن مخربة؛ وتخصيلا 
لخبرة بصبغة الطلب (محادئة النفس»). وفى الملفوظ الثائى 
جد تأكيدا للفكرة نفسها (فوائد الحديث)؛ لكن المتكلم لا 
يستعمل صيغة الطلب كما فى المثال الأول. إنه يتحخل رسالة 
أبى زيد موضوع؛ ويصفها لنا مبينا ما تختوبه من موضوهات 
وأغراض. وفى هذا الوصف قول لما يرءجد فيها. صحيح قد 
ييدو لنا هذا القول قري من الإخبار لوجود المسافة بين امتكلم 
والكلام؛ لكن طريقة الإخبارء وسياقه؛ جعلانه أقرب إلى 
الفول ؛ (الوصف ‏ التعليق) . ونلاحظ فى المقال الشالث 


. مزاوجة بين الإخبار والقول فسليمان فى القسم الأول من 


ملفوطه يخبرنا عن نمط حيانه السابق فى الزمن. لكنه ما إن 
ينشقمل إلى الحاضر (وما أنا الببوم) حدتى ينتثمل إلى القول 
(التعبير عما يحتاج إليه). أما فى الملفوظ الرابع فهر خالص 
للخبر, فالراوية يحكى لنا ما رأه من أفعال؛ وما سمعه من 


أقوال بين جحظة والبناء,. 
يمكن أن نمييز ببن القول والإخبار من خلال بعض 
السمات الثالية: 


(أ) بشصل الفول عادة بالزمن الحاضر؛ ربالصرت المباشرء 
الذى يقدم لنا المتكلم من خلاله ملموظه الخاص (تقديم 
مجربة؛ نعبير عن حالة)؛ أو ينجز قولا على فول (وصف- 
تعليق...). 

(ب) يرتبط الإخمبار عادة بالزمن الماضى؛ وبالمسوث غير 
المباشر؛ حتى وإن كان المتكلم هو صاحب الملفوظ, 
لأنه يقدمه لنا وهو منه على مسسافة (سليمان فى 
النسم الأول من ملفوظه). أما السوت غير المباشر 
فيظهر لنا بجلاء فى المثال الرابع .حيث المسافة زمالية 
وكلامية بين المتكلم (ابن سيف الكانب) والملفوظ 
(قصة الجدار) . 

إذا نبين لئا هذاء أمكددا الذهاب إلى أن الجنسين 
الأساسيين في الكلام العربى هما القول والخبر. وإذا جاز لنا 
استعمال المفاهيم القديمة فى الاستعمال العربى؛ نعوض 
لفظة ؛الشول؛ بالحديث؛ ونحملها معانى «القول؛ كما 
حاولنا تخديدهاء وبذلك نضعها مقابل لفظة 9الخبر؛. ولنا في 
الدلالات التى وقف عندها التوحيدىي:؛ وهو يتحدث عن 


ال ا ل ري يي 


(الحديث؟ » ما يجيز لنا عملية التعويض هانه (الإمتاع جطءء 
ص 55): اتصال «الحديث؛ بالجديد والحاضر. والخبسر 
بالماضى ٠‏ 
؟ ١‏ ثلالة أجداس 

إن الحديث والخبر باعتبارهما الجنسين الكبيرين ينحقفان 
فى الكلام العربى بشتى الأشكال والصور. ركما يمكن أن 
ينجسدا نشر) كما تبين لنا ذلك من خلال الملفوظات - 
الأمثلة التى جثنا بهاء يمكن أن يتجسدا من خلال الشعر. 
ولا بسمفنا اجال لتقديم الشواهد الدالة. ويكفى لأى مطلع 
على الشعر العربى أن ينبين هذين الحدين فى الشعر العربى . 
فالشاعر» شأنه شأن أى متكلم» يقول شيف أر يخبر عن شئ. 
ونا “كان للشعر مكاله المتميز فى الكلام العربى ؛ لعتيره جدسا 
كبيراً؛ ونضعه بين"الحاديث والخبر. 

رهكداء بانطلاقنا من صيغ الكلام؛ وبطبيعته؛ نميز ببن 
ثلالة أجناس؛ الخبر والحديث ريتوسطهما الشعر. ونشير إلى 
أن هناك تفاعلات عديدة بين هذه الأجناس. ويمكن لأى 
منها أن يتضمن الأخر أر يؤطره. وإذا أردنا إعادة قراءة صيغ 
الأداء المرظفة بصدد أى كلام عربى؛ جدها لا تخرج عن 
هذه الصبغ الثلاث التى نحملها دلالات تعيينية خخاصة. وكل 
سها فى الاستعمال العربى متعدد الدلالات؛ وقابل لأث 
يرظف بصدد أجئاس مختلفة. هذه الصيغ هى! أنشدنا - 
حدثنا - أخبرنا. 

فالإنشاد يمصل بالشعرء والحديث بالفول؛ والإخبار 
بالخبر. 

هذه الأجناس الثلائة تم إنناجها فى الكلام العربى بصور 
وأشكال متعددة. وهى لاتزال تنتج إلى الآنء وإن انخذث لها 
أنواعًا متعددة تتجلى من علالها. بعض هذه الأنواع اختفى» 
وبمضها الآخر حديث الظهور. لكنها جميمًا قابلة لأن تؤول 
إلى هذه الأجناس الكبرى. 
؟- ”3 السرد فى (الإمتاع والمزانسة). 


يضمن كتاب (الإمتاع والموائسة) كل هذه الأجناس, 
وذلك بسبب طبيعة المصنف التى حاولنا تخديدها أعلاء. رفى 


المجلس» الكلام» الخطاب 


تعجاور وتتناوب ويتداخل بعضها ببعض. وبرقرفنا عند الخبر 
ده يحثل مكانة مشميزة فى الكتاب؛ ذلك لأن المسامراث لا 
يمكن أن نتم بواسطة الإنشاد والحديث فقط؛ ففى الإخبار 
مجال متسع للسمر إلى درجة أنه يرتبط به ارتباطا كبيرا. ولا 
كان كناب (الإمقاع والمؤانسة) حائلا بكل الأجناس؛ مد 
أن أنواع الخبر المتضمنة فى الكتاب؛ بسبب طبيعته الخاصة » 
لا نخرج عن «الأنواع الخبرية البسيطة» ؛ وتقصد بذلك تلك 
الأنواع ذات البنيات البسيطة والأولية. لذلك مجدها تعتمد 
الإيجاز والقصر. 

يمكننا ترظيف مفهوم (السردا للدلالة على مخعلف 
الأنواع الخبرية؛ وذلك لتجنب الالقباس الذى يمكن أن 
يحدله مفهوم «الخبرة الذى مده (نوعًاء من هذه الأنواع» 
وذلك لكرن مفهوم السرد أوسع وأشمل» ولا يمكندا لعك 
أى نوع من أنواعه بهذه السمة. لذلك نعتثبره جساء 
و الخبر؛ نوعا أوليا. وتبعا لهذا التحديد يمكندا التمييز؛ داخعل 
الإمتاع والمؤانسة؛ بين نوعين سرديين هما؛ الخبر والحكاية. 
!د" ١‏ امبر 

لعثبر الخبر أصغر وحدة حكائية؛ ونميزه عن الحكاية 
بكرن مركز الترجيه فيه يتمحور حول الفعل (الحدث) . 
ويمكئنا أن نسوق «ملحة الوداع؛ التى قدمت فى نهاية اللبلة 
الأولى مثالا للخبر على النحو التالى؛ 
١‏ جحظة بدعو بناه ليبنى له حائط. 
١‏ فى المساء يطلب البناء غشرين درهم). 
7 يستكثر جحظة الشمن؛ 

(أ) عمل لصف يوم لا يساوى الشمن. 
4 البناء يرى الشمن مناسيا: 

(ب) الحائط يبقى مالة سلة. 
ه ‏ سقرط الجدار. 
١‏ جحظة يسخر من عمل البناء الذى انهار بدازه قبل 

حصوله على ثمن ألعابه. 

إن الخبر يتركز على «الحدث؛ (بناء الحائط) . وكل ما 
دار بين البباء وصاحب الحائط من خخصام؛ هو حول العمل 


رض 


فى حد ذانه. وحين لعتبر الخبر أصغر وحدة حكائية فلكونه 
غير قابل لأن يحذف منه أى مقطع من مقاطعه التى يتكون 
منها. : 
7 ”37 الحكاية, 

الحكابة أوسع من الخبر و يمكنها أن تضم أكشر من 
وحدئين خبريتين. لكن مركز نوجبهها لا بنصب على 
الحدث أر الفعل؛ ولكن على الفاعل» لأنه هو الذى جتمع 
حوله؛ وتتأطر بصدده الوحداث الخبرية التى لضمها الحكاية. 
ويمكن ضرب حكابة «جريج الزاهد؛ مثالا لذلك (الإمتاع 
والمؤانسة. ج "اص اذ -38), 

() جريج يتعبد فى صرمعته, 
١‏ - أم جريج لأنيه وهو يصلى. 
” - تطلب منه خلال ” مرات أن يكلمها. 
"'- فى كل مرة يختار صلاله. 
؛ - أم جريج ندعو عليه لأنه عفها, 

(ب) الراعى يحبل أمرأة من القرية. 
١‏ - راع يأوى إلى صومعة جريج ؛ يضاجع امرأة. 
" - المرأة تلد غلام) من الراعى, 
 '"'‏ نفاذ دعام أم جريج؛ 
١ - '"‏ - المرأة نهم جريجا. 
' - 5 - سكان القرية يهدمون الصومعة, 

١ج‏ جريج يكلم الصبى , 
١‏ - جريج يقطع صلاته؛ وينزل للئاس, 
” - جربج يسأل الصبى. 
* - الصبى يقر أن أباه هو الراعى. 
؛ - تعجب القوم؛ وإعادنهم بناء الصرمعة, 

إننا فى هذه الحكابة أمام ثلاثة أخمبارء كل واد منها 
يمكن أن يستقل عن الآخمر؛ وقابل لأن بتشداول فى إنانه 
بمعزل عن الذى بليه: 


"4 


ااا 


() جريج لا يقطع صلائه من أجل الحديث مع أمه فندعو 
عليه, 

(ب) راع مبل منه امرأة, فتتهم الزاهد. 

(ج) الزاهد يكلم الصبى ؛ فنظهر الحفيقة, 
هذه الوحداث الخبرية الدلاث» تنوالى على صعيد الرمن, 

ونستغرف على صعيد زمن القعمة مدة طوبلة. لكن ما 

ينظمها جميمًا هر «الشخص» (جتريج). فالوحدة الخبرية 
الثانية بدو «خبرا» ممستلا (الراعى والجارية) : لكنه يتصل 

ب (الشخص» من ججهة فعل الائهام الذى يوسم به. 
هكذاء نلاحظ من خلال التحلبل الفرق الحاصل بن 

الخبر والحكاية. ولما كان كتاب (الإمتاع والمؤانسة) زاخر) 

بالأخبار والحكايات؛ يمكننا إدخال مفهوم آخر للتمبيز بينها 

جميعًا. لفد انطلقنا أولا من الجنس؛ فميزنا السرد عن 
الحديث والشعر. وداخل السرد (باعئباره جسا) ميزنا بين 
نوعين فى (الإمئاع والمؤائسة) هما الخبر والحكاية. والمفهوم 

الجديد الذى ندخله للعمميز بين الأنواع هو والتمط)؛ 

ويشصل بالغايات أو المقاصد من جبهبة؛ ومن جهة أخمرى 

بطبيعة النوع فى حد ذانه. وهذا السييز الجديد المتعلق 

ب ١الأنماط»‏ يمكن أن بنسع لعدة إجراءات بضيق الجال عن 

حصرها. لذلك يمكتنا أن نحدد الدمط من الجهات الثالية؛ 

١‏ - فى الجهة الأولى ننظر فى الكلام من خلال علاقعه 
بالتجربة الإنسانية؛ وفى مدى مطابائته للواقع أم لا. ويتيح 
لنا هذا التميوز بين الأليف والعجيسب.. بتحقق الأول عندما 
تكون المطابقة مع الواقع (الواقعى»؛ وببرز الثانى عندما لا 
نكون المطابقة بسبب الانزياح الدى يحدثه التخيلى 
(العجيب»). وعندما ننظر فى حكابة «جريج الزاهد» من 
هذه الجهة؛ جد فى كلام الصبى ٠١‏ يحقق عدم المطابقة, 
في حين جد فى خبر (بناء الجدارا ما يثبتث صلة السره 
بالواقع . 

" - وفى الثانية؛ يبرز لنا بجلاء الأثر الذى يحدثه السرد فى 
المتلقى . وأمكئنا حمصر الآثار العالية التى نكمن فيها 
مقاصد السرد من خلال التمييز بين «الجد؛ و «الهزل» . 
وهكذا جد بر بناء الجدار ذا مقاصد هزلى؛ فى ححين 


مد حكاية جريج تقوم على الجد. يمكن أن يشداخخل 
الجد والهزل؛ ومن -حلال متابعة ما ينجم عنهما منعزلين 
أو متداخلين يمكننا النظر فى السرد من خلالهما؛ عبر 
تحفيق المقاصد الثالية: 
- التعرف: 
عندما يكون الغرض من السرد (حكاية/ خبر...) الإخبار 
بشئ ماء ونوصيله إلى المثلقى بهدف لخصيل المعرقة بشئ ماء 
- العدير: 1 
وهر يسجاوز التعرفى لأن الغاية لبست ممصيل المعرفة 
فقط, ولكن أيضًا تمفوى العبرة عن طريق التأمل والتفكير. 
ومرز ليا هذا واضحًا 20 خلال ١‏ حكاية جريج؛» وفى كل 
الحكاياث الثى مرى مدمراها. 
- التفكه: 
ويكمن فى مخصيل المثعة من السرد سواء كانت وجدالية 
أو ححسية, وبيدو هذا راضحا من نعلال بر بناء الجدار, 
رهذه المقاصد مجتمعة نتحقق من خلال كتاب (الإمتاع 
والموائسة) ؛ الذى من خلال عنوانه جمد تحقيق هذه الغايات 
كلها. 
 "‏ رأخير)ء نحدد الدمط من جهة الأسلوب؛ أر اللغة الموظفة 
فى إرسال السرد» وهو يكون إما ساميّاء أو مدمطا» أو 
مختلط. ونجد السرد فى كتاب (الإمتاع والموائسة) غالبًا 
ما يعشمد الأسلوب الأول؛ ويندر حصول الثالى والثالث. 
يسمح لنا إدخال الدمط بأشكاله الشلاثة؛ بالندقين فى 
صرر الأنواع وندقيق ملامحها؛ وذلك لكونه ينصل بكل 
الأنواع . فالعلاقة بالتجرية والمتلقى رالأداة تتحقق مجتمعة, أي 
كان النوع. وهو (النمط) يسهم فى محديد النوع تٌديدا 
دنيق. 
بهذه التمييزات بن الأجناس والأنواع والأنماط مجترح 
“نصو) جديداً؛ ومتكاملا لفضية الأجناس فى الكلام العربى ؛ 
ونتجاوزر بلك التسنيفات السائدة عندناء التى تضع لنا لوائح 
لا نهاية لها من الأنواخ السردية على غرار التصنيفات' 


لاس ب ب يبيب سه المجلس » الكلام» الطاب 


1 الاسمية > قصص الحبواك: قصص الجان: الملائكة» 


المغفلين والأذكياء... 

- الموضرعية > قصص دينية  اجتماعية  غاطفية‎ ١ 
سياسية...‎ 

- النوعية * قصص أسطوربة - خراقية  كراماث‎  " 
مناقب» لأدرة...‎ 


؛ - ليمية 2 قصص رمزية - وافعية ‏ عجائبية... 

وما شاكل هذا من التصئيفات غير الدقيقة؛ والعامة» 
بصورة معلنا لو أردنا تخليل أثر سردى ما لوجدنا كل هذه 
المسمياث متضمئة فيه بصورة أو أخرى. 


ااه تركيب؛ 
سكل 

رقف كناب (الإمشاع والمؤالسة) عند لوعين سرديين 
هما الخبر والحكاية؛ وذلك بسبب طبيعة الكتاب؛ وطبيعة 
المجلس الذى كان يقوم على التنوع؛ والانتقال من جدس 
كلامى إلى آخرء 
ا 

من جهة الدمط؛ ظل الأسلوب المعدمد فى سرد الأخبار 
والحكايات سامياء وذلك لخصرصية الكتابة عند ألى حيان » 
وقلما تم اللجرء إلى الأسلوب امختلط. وهنا بمكن تسجيل 
بعض الفروق بين التوحيدى والجاحظ الذى كان أميل فى 
سرد الأخبار والحكابات إلى الأسلوب المنحط. 
بكسن 

فى علاقة النوحيدى بالمتلقى (مباشر) أو غير مباشر) 
المنفاعل؛ كانت أخخباره وحكايانه ثرمى إلى التعرف أو النفكه 
أو التدبر بحسب رغبات المتلقى الى تمدد له نمط السرد 
ومقاصده. وللاحظ كذلك أن سرده كان يراوح فيه بين ما 
هو واقعى (أليف)؛ أو عجائبى (تخييلي). وبتحقين كل هذه 
الأنماط؛ وبهذا الشكل من التكامل: كان كتاب (الإمتاع 
والمؤانسة) فى كل أجناس الكلام (شعر- حعديث - سرد) » 
رفى مختلف الأنواع والأنماط كتاب متعة ومعرفة؛ ويمثل 


و.؟ 


سعيد يفطين 


بصورة متكاملة واقع الثقافة العربية فى القرن الرابع الهجرى» 
يدكس بذكل دلين سورة الف ادونج كما باهر 


* اططاب: 
2١“‏ الدعرة إلى الكتابة : 
بك كل 
إن الدعوة إلى الكتابة؛ مثل الدعرة إلى الكلام؛ فى 
الثقافة العربية القديمة. ولعله لهذا الاعتبار كانث العديد من 
المؤلفات والمصنفات عبارة عن «رسائل؛ توجه إلى شخص 
معبن (واقعى أو تخييلى) طلب من لكاتب التأليف فى 
غرض معين (الجاحظ مثال واضح) . والانتقال إلى الخطاب» 
اتدقال من المظهر الشفاهى للكلام إلى مظهره الكتابى. 
ومئلما دعا ابن سعدان الترحبدى إلى مجالسه بهدف 
الاستماع إليه فى قضايا خخاصة؛ دعا أبو الوقاء المهددس 
النوحيدى إلى تقفييد وندوين ما جرى بينهما فى هذه 
المجالس: 
«رهذا فراق بيلى وبييبك وأخير كلانى معك؛ 
وفاخمة بأسى ميك ... إلا أن تطلعنى طلع جميع 
ما تحاررئما وتجاذبعما هدب الحديث عليه؛ 
ونصرفتما فى هزله وجده؛ رخيره وشره؛ وطيّبه 
وخبيل_ه» وباديه ومكتومه ١‏ حتى كأنى كنت 
شاهد) معكماء؛ ررقيبًا عليكما أو مشوسطا 
بينكما...) (الإشاع / ج ااصض 5" 7), 
*2١-؟‏ 
يدعو أبو الرفاء التوحيدى إلى نفل ما جرى لبطلع عليه 
فى خلوته؛ وهو يصمم على أن يكون النقل أميثا إلى أقصى 
5-6 ليحس وكأنه كان حاضرا) فى تلك المجالس. إننا من 
خلال الدعرة إلى الكتابة تنتقل؛ 
- من الكلام إلى الكتابة, 
- من اللسان إلى القلم, 
- من المتكلم إلى الكاتب. 
- من السامع إلى القارئ. 


امنا 


وكل هائه الالتفالات نستدعى شروطًا خخاصة ملائمة 
لطبيعتها وخصرصيتها. لكل ذلك جد أن شررط الكلام 
ليست هى شروط الكثابة؛ وإن كان العقد ثابنًا فإنه يتغير 
بالتقاله من وضع إلى أخير. 
“29 العقد الكتابى: 
ار 
تتحدد شروط القارئ (أبى الرفاء) فى مجموعة من 
الأسس التى تقوم عليها عملية الكابة. وتتبين من خعلالها 
أننا أمام قارئ نموذجى أو مشالى . ويمكننا اخستزال هذه 
الشروط فيما بلى! 
١-7‏ الإبداع؛ 
ندخل مت هذا المفهوم كل ما ينسع للكلام المكنوب 
الذى حددته البلاغة العربية فى أرقي صورها فى القرن الرابع 
الهجرى. ويمكنا اعتبار شروط أبى الوفاء المهندس بمثابة 
«بيان للكتابة؛. وهى نذكرنا بصحبفة بشر بن الممتمر فى 
طريقة صياغتها: 
... ليكن الحديث على تباعد أطرافه , واخيئلاف 
فنونه مشروحًاء والإسناد عاليً) منتصلا؛ والمئن ثاما 
بينا؛ واللفظ خفيفًا لليفاء والتصريح غالبًا 
متصدر)؛ والتعريض قليَلا يسيراً؛ وتوخ الح فى 
نضاعيفه وأنداله؛ والصدق فى إيضاحه وإثبائه» 
وائق الحذف ال بالمعنى؛ والإلحاق المتتصل 
بالهذر...» (الإمتاع / اج اص 48- 6). 
لاتختثلف شررط القارئا فن شررط السامع من 
حيث الكيفية ولمحسوى. لكن الفسرق الأساسى مجده 
سين الكلام والكثابة. رذلسك ماالئبينه فى الشقملة 
الثالية. 


وك عدم الماكاة: 
ينصح أبو الوفاء التوحيدى قائلا: 


ارلا تمسلل اللفلك دوك المعنى » ولا ثهر الممسى 
دون اللفظ. وكن من أصحاب البلاغة والإنشاء 


ا ل ا 0 المجلس» الكلام؛ الخطاب 


فى جائب؛ فإن صناعتهم ينعفد فيها أشياء 
يؤاخذ بها غيرهم؛ ولست منهم؛ فلا لتشبه بهم' 
ولا ير على مثالهم...؛ (الإمتاع/ ج١.‏ 
ص١٠),‏ 
إن فى عدم محاكاة الترحيدى للبلاغيين والمنشكين دعوة 
إلى الشميز عنهم على صعيد الكتابة؛ كى لا بهتم باللفظ 
درن المعنى أو العكسء كما كان جاري) فى البلاغة العربية 
حيث يتم الانتصار لأحدهما دون الآخر. 
وبريطلنا الإبداع وعدم امماكاة على صميدى اللفظ أر 
معن تتحقق كل الشروط المنصوص عليها ليكون الكلام 
ناما والكتابة ببئة وكاملة. وبذلك نلاحظ أن كلا من السامع 
والفارئ نموذجيان. فعند كل منهما تصور متكامل ودقيق 
للكلام أو «الخطاب؛ . وعندما جد الترحيدى يقبل هذه 
الشروط مجتمعة؛ ذمعنى ذلك أنه مثال أو نموذج للمتكلم 
ولكانب. كما اشترط التوحيدى على الوزير رفع الكلفة, 
سيشترط على القارئا شرطا خخاصًا. وهر عدم اطلاع غيره 
على «الرسالة؛ لأن فييها وجهات نظره الخاصة فى بعض 
معاصريه لا يريد أن يطلعوا عليها؛ «فليس كل قائل يسلم» 
ولا كل سامع ينصف.»؛ «الإمتاع / اج اءاص .)١‏ وباستشناء 
هذا الطلب» فإنه يلاتزم بكل الشروط ؛ ويكون مبدعا بحسب 
ما نتطلبه شروط الكثابة. 
5" . الشفاهى والكتابى: 
١"‏ 
بسن المشائهة رالكتابة مسافة زمانية ومكالية. فا مجلس 
مقام حاص للتواسل يحضر فيه طرفا الكلام (المتكلم/ 
السامع) ؛ لدلك يجرى الكلام وفق شروط مناسبة. أما الكثابة 
فشئ أخر. وذلك لاعثلاف المقام والأداة؛ يستشعر الترحيدى 
هذه المسافة فيخاطب أبا الوفاء قائلا: 
١إنما‏ نذرت بالقلم ما لاقى به. فأما الحدبث الذى 
كان يجرى بينى وبين الوزير فكان على قدر 
الحال رالوقت. والاتساع يدبع القلم ما لا يتبع 
اللساث» والروية نتبع الخط ما لا تتبع العبارة..٠‏ 
(الإمتاع... ج ”داص 1517), 


بعى الكاتب جيد) دوره عندما يكون أمام بياض الورقة» إِذْ 
عليه أن يوصل الخطاب إلى مثلق غير مباشر. وهنا تخمضر 
المسافة المكانية. فالاسرسال فى الكلام لا يمكن أن يتحقق 
بالوثيرة نفسها فى الككتابة. ذلك لأن المتكلم أمام سامعه 
يسئعين بوسائط عديدة وهو يؤدى كلامه. فالحركات» 
ونبرات الصوت»: كلها تساعد على مله العديد من الفجوات 
أو الشرات الثى لا يمكن ملزها فى الكتابة دون إهمال 
الروية؛ وضبط تركيب الكلام وبنائه لحصول المعنى وبلوظه 
إلى المتلفى, 
هذه المسافة لا يمكن مماوزها إلا بالخضوع لقراعد 
تأليف الكلام على صعيد الكتابة؛ رهى غير تواعد الكلام 
المباشر. لذلك تستدعى الروية الريادة (ملء القغراث) : 
ورا كان فصدى فيما أعرضه عليك» وألقيه 
إلبك؛ أن يبقى الحديث بعدى وبعدك» لم أجد 
بدا من ندمسيق يزدان به الحديث؛ بإصلاح 
يحسن به المغنزى» وتكلف يبلغ بالمراد الهاية؛ 
«الإمتاع / جاص بكدلقة 
إن التدمين» والإصلاح» والتكلف» كلها عناصر تمليها 
عملية الكتابة » ليستقيم الخطاب» وشم بلرغ القصد. بل إن 
هذه الزيادات تمتد لتمس الألفاظ وتأليفها؛ والتعلين عليها 
بواسطة الشرح والتوضيح؛ 
دولم آل جهدا فى رواشها (الأحاديث) 
وتقويمهاء بل زبرجت كثير) منها بناصع اللفظ؛ 
مع شرح الفامض» وصلة اهذرف») وإتمام 
المنقرص». (الإمتاع / ج ا'يص ). 
نتأكد لنا من خلال بعض الشواهد التى أتينا بهاء وهناك 
كشير غيرها يسير فى المنحى نفسه؛ المسافة الكبيرة بين 
الشفاهى وما يستدعيه؛ والككتابى وما يتطلبه. وجاح التوحيدى 
فى الوعى بهذه الفروق والإمساك بخصوصيئها يجملنا فعلا 
أمام كانب حقيقى» يمئلك ناصية اللسان؛ امعلاكة ناصية 
القلم. 
شرك 
سرز لنا البعد الكتابى بار فى الكتاب؛ ومؤطر) للبعد 
الشفاهى ومستوعبًا له يظهر لنا الشفافى واضحاء وذلك 


يك 


سعبد بقطبن 


بسبب طبيعة الكثئاب (الحاوراث ‏ المحاضرات) ؛ لكن نفل هذا 
البعد إلى الكثابى كما يبدو لنا من خلال الانتقال من صيغة 
إلى صيفة: مرة ييخاطب السامع؛ وأخرى يخاطب القارئع؛ تارة 
بمعارف؛ وطور) بهسراجيس الذاك يجملنا ترى فى (الإمقاع 
والمؤانسة) كتابا مزدوجا نطالعنا فيه؛ وفى أن ؛ صورة المدقف 
النموذجى فى الثقافة العربية القديمة وهو يحاضر أو يصدف» 
وصورة الإنسان المتفاعل مع عصره؛ والمعبر عن ذانيته. وهذه 
السمة لم تجتمع إلا لدى القلائل من الكثاب والمتقفين 
العرب القدامي. ومن بين هؤلاء جد التوحيدى يتبوأ مكانة 
خاصة. 


5- . تركيب. 5 


1 
بربطنا المجلس والكلام والخطاب كنا نروم الإحاطة بثلائة 
وسائط جلت من خلالها الثقافة العربية إنشاجًا وتلقيا. 
فا مجلس» باعتباره الفضاء الأساسى لإنتاج الكلام؛ ظل يتخل 
طابعًا مثميز) داخل هذه الثقافة عصور) طويلة. ولا يعنى ذلك 
سوى ارنهان الإنناج الثقافى إلى البعد الشقفاهى ‏ التداولى؛ 
حيث تكون العلاقة مباشرة بين النشج وامثلفى. وبسبب هذا 
الطابع المباشر تلونت الثقافة العربية بسمان خاصة بمليها 
«المقام». لذلك تعددث المجالس؛ واتخذث أبمادا نختلف 
باخئلاف الجماعات الاجتماعية والثقافية. يبدو ذلك فى 
كرن التجليات الثقافية الختلفة هى ولبدة هذه المجالس فى 
تنوعها واخختلافها. فمنذ أن فيل :اعزل عنا واصل؛؛ كان 
معنقى ذلك اختلافه عن غيره بمجلسه» وبالئالى بكلامه. 
لذلك نلاحظ أن مجالسه الخاصة تختلف عن مجالس العامة, 
والعديد من مجالس العامة ظل يقابل بالرفض والازدراء. وهذه 

جميعا نختلف عن المجالس السرية (إخوان الصفا مثلا) , 
1-4 

لعب البعد المجلسى دور مهما فى تداول قيم نصية 
ومعرفية خخاصة. 

فبحسب نوعية المجلس؛ كانت الثقافة تتداول. ولم نكن 
عملية الكثابة سوى تدوين؛ أو تقبيد لما قبل فى انجلس 
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(الإملاء) ؛ أو إعداد لما يمكن أن يقال فيه. وهذا التصور 
كانث رئبته منبئقة عن البعد الشفاهى للشداول المعرفي. رفى 
هذا المضمار تحضر النفاليد التى أرسبت منذ صدر الإسلام 
بشأن الععامل مع الكعاب؛ والكعابة؛ والعى ظل فيها تأكيد 
الرراية أهم من الابتداع. وهذا ما جعل, المنقف العربى القديم 
يدظر إلى مقداره ومكانثه» بقدر حانظته وذاكرله؛ إِذ من 
خلالهما نثبين كفابئه فى تخزين النصوص؛ وقدرنه على 
استحضارها ولمحادثة بها. لذلك لا غرابة أن مد العديد من 
المصنفات العربية؛ والمعتبرة أمهان الثراث العربي؛ لا تخرج 
عن كونها تخزينًا للنصرص: وتنظيسمًا لها بطريقة تمكن 
المتلفى من التعامل معها بقصد استحضارهاء والمحاضرة بها. 
ا 

بندرج كتاب (الإمتاع والمؤانسة) ضمن هذا الضرب 
من التصنيف الذى لسميه ب االمصيف الجامع؛ , وتكمن 
طبيعة العمل الذى قام به المنسوب إليه هذا المصدف فى 
اعتباره قام نقط ب «جمع؛ و الظم؛ ما نشئث من تصوص» 
وفق نظام خخاص؛ برع المصدفون فيه وتهمنوا فى ابتكار أساليب 
عديدة ليتميز بعضهم عن بعض. ويمكن تقسيم هذه 
المصدفات الجامعة إلى السمين: عام رخاص. فيمثل للعام 
بكئاب (الإمناع والمؤائسة) » والخاص بكتاب (الصداثة 
والصديق) . الأول حارل فيه اللتوحببدى أن يلم بنصرص 
مختلفة: وفى موضرعات متبابنة؛ عكس, المصئف الثاني الذى 
خصه بمرضوعة واحدة (الصداقة) , 
1-4 

ترك لنا العرب القدامى مصنفاث جامعة عامة عديدة, 
ويمكن اعتبار كل منها ذخيرة نصية خاصة بجامعها أو 
مصدفهاء أر خلفيته النصية التى تتشكل منها ثقافعه. نذكر 
من بين هذه المصنفات على سبيل المثال لا الحصر؛ 

(عيون الأخبار) ؛ (نثر الدر)؛ (ربيع الأبرار)؛ (محاضرة 
الأبرار) » (الموفقيات)؛ (البصائر والذخائر) : (الكشكول) » 
(اغلاة) ,.. 

إنه حا تراث هائل من المصئفائ الجامعة العامة 
والخاصة» وفى مختلف العصوره لم نولها بعد ما نستحق من 


ام 0ك 


الاهتمام والعداية. إنها مصدفات جامعة لشتى أجناس الكلام 

وأنواعه وأنماطه. وهى كما تسمح لنا بدراستئها فى تطورها 

التاريخى؛ تمكننا فى حال دراستها مشفرفة من التبصر 
بمختلف جرائب الشقافة العربية وعلى المستويات 
كافة؛ وتفيدنا فى نشكيل فكرة واضحة عن معالم هذه 

الفقافة . 

اعشيرث هذه المصنفات بمختلف ألواعها من كئب 
(المماضرات» التى «ديحاضرة بها ثى المجالس, وهى تأكيد 

للبعد الشفامى الذى أومأنا إليه؛ لذلك تمد أن ما «يحاضر» 

به مشترك بمن العديد من هذه المصنفات؛ وهذا مما ساعد 

على اتدارل؛ مجمرعة بن النصوص واستمرارها على مدى 

العضبرة: 

ل كي 
يتميز كتاب (الإمقاع والمؤائسة») عن مختلف المصدفات 

الجامعة؛ رغم العقائه مع العديد منها فى شنى الجوائب من 

خلال النقط التالية: 

١‏ الحضور المتميز والفوى لذائية التوحيدى. وهذا الحضور 
لانلمسه فى العديد من هذه المصدفات التى ظلت 
عبارة عن تجميع معين للنصوص» أو وفق نس خخاص » 

؟- الحضو المدمير للعصر الشقافى الذى عاش فيه 
التوحيدى. ويدو ذلك فى كون (الإمتاع والمؤانسة) 
قدم لنا إفادات مهمة بشأن معاصريه من الكتاب والفرقف 
والجماعات:؛ فى حبن كتفت المصئفات الجامعة 
الأخشرى رصم حدود بين العصر الذى عاشث فيه؛ 
والعصور التى ممع شذراث من لصوصها. 


هوامش 


امجلس: الكلام؛ الخطاب 


" - الحضور الخاص لأسلرب التوحيدى: ويومئ هذا الحضور 
إلى حضور ذائيته بشكل كبيرء بالمقارئة مع المصدفات 
الأخعرى الجامعة: بما فيها مصئفاته هر وبالأخص 
(الذخائر والبصائر) . 
5-4 
لعبين من خملال (الإمتاع والمؤانسة) ومن سواه من 
المصنفات الجامعة؛ سواء كانث عامة أو خخاصة؛ الترابط 
الحاصل ببن المجلس والكلام الخطاب. ويمكن اخمتزال هذا 
الترابط من خلال تصوبر ابن عربى لكتابه (محاضرة الأبراره 
ومسامرة الأخيار)؛ وهر كما يبدو من عنوانه من المصئفات 
الجامعة؛ الذى يكتب فيه! 
دوقال لى بعض الأدباء. قال مصعب بن الزبر؛ 
«إن الئاس يتحدئون بأحسن ما يحفظون» 
ويحفظون أحسن ما يكتبون؛ ويكتبون أحسن ما 
يسمعون» (ص لاء ج 2١‏ 
من الحديث إلى السماع» ومن السماع إلى الحديث 
مرور) بالحفظ والكتابة؛ جد أنفسنا أمام دائرة كبرى ومتواصلة 
من الإنتاج والتلقى... وقراءتنا لهذء الدائرة الكبرى؛ وما تتسع 
له من دوائر صغرى؛ رمحاولة فهمنا ختلف أبعادها وعلاقات 
بعضها ببعض؛ سواء تعلق الأمر بأطرافها: المتكلم والسامع » 
والحافظ؛ والكائب؛ والقسارئا أو أجداس رأنواع وأنماط 
مرادها؛ فى لحظة زمنية معينة؛ أو فى صيرورة تاريخية... هر 
الكفيل بجعلنا نمتلك معرفة أدق بشقافتنا فى تشكلها 
وصيرورتهاء وبالإنسان العربى مننج هذه الثقافة ومتلقيها فى 
الزمان والعصر؛ فى الماضى والمستقبل ٠‏ 


(1) محهى الدين بن غرى؛ محاطضرة الأبار؛ ومسامرة الأخيار. تفي ؛ محمد مرسى الخولى دار الكتاب الجديد. اذاهرً الإقااج اس صل 

0) أبر حيان التوحيدى: الإمفاع والمؤانسة . ليل ؛ أحمد أمين وأحمد الزين. المكتبة المصرية 19481 . 

(0) على بن محمد الجرجاى: قاب التعريفات . مكتبة لبان - بيررث مخقك ص0812 1 

(4) حاولنا طرح هذا التصور: واقتراحه فى دراسة هد الطبع عن المركز الثقافي العربى - ييروث 13441 نمث عنران؛ مقدمة للسرد العربي : الببياث اللمكائية فى السيرة 


الشعبية, 


"4 


ل 


0 


والاذب العجائبى 


من الخيال المعقل إلى الخيال الجموم: ٠..‏ 


دراسة فى (طر السرد وتقنياته فى انثرالعزئ 1 
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1 - القسم الأول: تأملات مبدلية 
1 


لانزال نظرية الأنواع الأدبية فى العربية بحاجة إلى قدر 
كبير من التأمل والتدقيق والتطوير. فليس لمة مقولات أدبية 
تنجاوز النوعين الرئيسيين؛ النظم والنشرء إلا فى ذلك النمط 
من الإنتساج الأدبى الذى تنسب نشووه؛ خطاء إلى تأليسر 
الآداب الغربية فى القرئين الأخيرين من الزمن. ولقد سعى 
العرب القدماء إلى تأسيس نظرية للأنواع الأدبية نابعة بصورة 
كلية من الاج الإبداعى العربى؛ مستخدمين فى ذلك 
مجمرعة من الأسس التصنيفية ولممكات التوصيفية الثى لم 
تمئلك قدرا وافيا من الاضطراد والعناسق؛ من جهة؛ ولم 
يتشكل حولها إجماع كاف ايمبحها الاستقرار الضرورى 
لتبلور موروث تقدى ونصورى راستخ وجلى؛ من جهة أخرى. 
إن نصنيفات ثعلب فى (قواعد الشعر)؛ مثلاء شيقة دون 
شك؛ لكنها لم تكتسب ما هو ضرورى من الفعالية النقدية؛ 


٠‏ أستاذ الأدب العربى: جامعة لندن. 


للف 


والانساق: والإجماع؛ لتصبح أساسا لنظرة شاملة فى الأنواع 
الأدبية. وليس هناك من ربيب كذلك فى جدرى العديد من 
المقولات والفصلات الثى بلورها قدامة وأبو هلال المسكرى 
وابن رشيق وحازم الفرطاجنى وغيرهم؛ لكنها جميعا لم نؤد 
إلى استقرار نظرية فى الأنواع الأدبية على ققدر كاف من 
الشصولية والكمال الأشكالى لشوصيف النئاج الإبداعى 
العربى ؛ على مدى زمانى أو مكانى واسع. 

بين ما أسعى إليه فى البحث الحالى بلورة نصور لقدى 
بنبنى على المعطيات الإبداعية فى النثر العربى» كلما تتمثل 
في نتاج أبى حيان التوحيدى؛ من جهة؛ وفى ثراث إبداعى 
مغاير له؛ بل قد يكون مضادا له تماماء من جهة أخرى, 
واخمتصارا للوقت والمساحة الطباعية فإننى لن أقدم الآن 
تفاصيل وافية عن التصور الذى أسعى إلى بلورته؛ بل 
سأكتفى بتخطيط مكوناته الأساسية, 


3 


يمثل نثر أبى حيان التوحيدى القطب الأول من تصنيف 
ثنائى - مبدئيا - أتبئاه هو: أدب الخيال الممقلن”!)/ أدب 


لمم ا ب 


الخال الجموح. ويتشكل كلا القطبين فى إطار تصوريى 
وأداثى أود أن أسميه بأدب المجلس» وأسمى البوع الأدبى 
الدى ينتج فى سياقه المجلسية؛؛ وجمعها المجلسيات. ودر 
قَّ مكنا تماما أن اكتشان هذا النوع الأدبى والسياق 
الأدائى الذى تشكل فيه وهو مجلس الجماعى الرسمى 
الذى ينعفد عادة لغرض محدد هو مناقشة أمور أدبية وفكرية 
وفلسفية ولغوية ودينية ذات طبيعة إشكالية أو معضلة معرفية أو 
بحفية أو جدالية أو جزافية.. إلخ؛ فى مقر ذى سلطة دنيوية أو 
دينية - يسمح لنا بتفسير المصطلح الذى أطلق على نوع أدنى 
عربى مشهور لايزال يحيط به قدر كبير من الغموض هر فن 
«المقامة؛. فالمقامة فى تصورى هي النوع المضاد للمجلسية؛ 
الثانية نرسخت فى المعلوس الفعلى فى مكان محدد؛ مسمى 
ومألرت أو مشتهر عادةا والأولى دين بوجودها لحس نام 
بالمفارقة اللاذعة وميل إلى التفكه؛ واشتق اسمها من نقفبض 
الجلوس رهر القيام (درن أن يعنى ذلك بالضرورة أنها كانت 
تتشكل وتؤدى وقوذا بالفعل) ”2 إن الأمر مطابق تماماء 
لكن طبافا عكسيا من حيث المضمون؛ للتصور التفريضى 
الساخخر الدى بتمثل فى بيث أبى نواس المشهورة 

دئل لمن ببككى على رسم درس 

وانفا ما ضر لو كان جلس؛ 

أى أن فن المقامة نشأ على خلمية ترالية إبداعية مكل 
الجلوس فيهاء كما مثل المجلس؛ الإطار الأدئى والتصورى 
الذى يجسد بنية معرفية» ورؤية معيئة للعالم» واهتمامات 
محددة بهماء خاضعة جميعها لمشاغل الثراث الرسمى 
ومجسدة لتركيب متميز من تركيباث السلطة الاجتماعية 
والسياسية والدينية والاقتصادية والفنية والثقافية. واكتسبت 
المقامة خصائصها من عملية نقض ضمنى نصورى لمعطيات 
امجلسية؛ فلم تربط نفسها بسياق تصورى وأدائى محدد» بل 
حدلث فى سياق سردى سمعه الأولى الانفتاح والوجود فى 
الفضاء الخارجى» فى الهواء الطلق غالبا. أى أن الجلسية 
والمقامة شكلنا فضاءين متعارضين تعارض المغلق والمفتوح. 
غير أن كلا المجلسبة والمقامة ظلنا لزمن ما نتاجا لفاعليات 
الخبال المعقلن. ومن مكان ما فى فضاءيهما البثل التمط 


المجلسيات والمقاماث 


الإبداعى الذى مثل تفيضهما الفعلى؛ مع أنه أحيانا نسب 
إلى نفسه الوقوع فى إطار المججلسية» وهو ما سأسميه الآن 
«الأدب العجائبى) أر «أدب الخيال الجموح المنتهك؟ . 

هل هناك من شك فى أن المجلس شكل السياق المكالى 
الجذرى لنشأة كشير من أنماط الإبداع فى العربية؟ أليس 
هناك من دلالة لانتشار كلمة «المجلس» فى مصادر عدة؛ بدءا 
بمجالس لعلب المبكرة جدا تأليفيا وانتهاء بمجالس أبى حيان 
التوحيدى النى أنتجت أعماله الرائعات من مثل (المقابساث) 
و(الإمماع والمؤائسة) ؟ بل لتتأمل واحدا من أقدم الشواهد 
التى لوقشت على المجاز والاستعارة فى بيت المهلهل الجاهلى! 
«واستب بعدك ب كليب المهلس١‏ لنرى عراقة مجلس ودرره 
فى بنية الحياة الاجتماعية. لم لنتأمل الصيغة التى تستمر 
حنى الآن للمجلس فى بعض البيئات العربية؛ مثل المقبل 
البمنى؛ لنستجلى طبيعة الدور الذى يلعبه الجلس وخطورته 
السياسية والاجتماعية والثفافية؛ فى حيزات معيئة من الوجود . 
العربى . 
* - 

يدو لى ممكنا أن أطرا مختلفة قد تشكلت ونشأت 
متخصصة بنشاطاث محددة. ثمة (الحلقة؛؛ التى يبدو أنها 
تخصصت بأمور المعرفة الموروثة من اللغة إلى الدين؛ وئمة 
«المجلس؛ الذى يبدو أنه تخصص بأمور المعرفة محدئة؛ من 
المنطق والفلسفة إلى الكلام والمذاهب والعلوم الطبيعية؛ ولمة 
الملتقى الآخر الذى شأ ضمنه فن القصاصين, والأرجح أن 
كلمة «المجلس» لم تنطلق عليه. وبورد أبو حيان مقطعا مهما 
يمثل هجوما لاذعا على القص وعلى القاص؛ ومن يتلق 
حوله ويقف مستمعا إليه. وهو مقطع رائع الدلالات سأناقشه 
بعد قليل. وما يرجح هذه الفرضية أن العرب عرفوا نمطين 
أخخرين من التجمع العدصا بمصطلحين مؤكدين هما 
امريد الذى دو أنه كان تجمما شعرياء واالسول» 
الموسمى الذى يدو أنه كان تجممعا تماربا راقتصاديا. ولا شك 
أن تحلقات وتجمعات مشابهة فى طبيعتها كانت ذاث وظائف 
مغايرة ومتخصصة: بينها الدينى الطفوسى» مثل الحج؛ وبينها 
الدنيرى اليومى ؛ مثل القوافل التجاربة والأسواق. 


١ 


كمال أب ديب 


ركى لايد هذا الإطار التصورى كاملا كمالا بشعر 
باستحالة أن تكون الأمور على هذا القدر المطلق من الانساق» 
أود أن أسارع إلى الفول بأن كل هذه الأطر مرت بمراحل 
تطورية على مدى رمنى شاسع» وأن أيا منها لم يكن منضبنطا 
مغلقا انغلاقا كليا لا يسمح بنفاذ نشاطات مغايرة إليه. بمعنى 
أن الجلسية كانت فى مرحلة مبكرة الإطار الأدائى للمعرفة 
الموروثة قبل أن نكتسب تخصصها وانساقها المعرنى. كما أن 
بعض المقاماث نسب إلى نفسه صفة التشكل فى سياق 
مجلس الجماعى شبه الرسمى؛ وهكذا. غير أن أهم ما أود 
تأكيده هر أن هذه التقنيات والأطر لم تكن بالضرورة وافعية 
فعلية؛ بل كانت ابتكارات متخيلة ابتدعها الفنان لأغراضه 
الخاصة. وإنه لمن السذاججة بمكان أن لعتفد أن ليالى 
التوحيدى ومجالسه فى (الإمماع والمؤانسة) كانت فعلا 
أحدانا تاريخية وفعت له مع الوزير أبى عبدالله العارض أرلاء 
لم قام بشدوينها لأبى الوفاء المهندس؛ كما يزعم إن نظرة 
سريعة إلى حجم مادة كل ليلة من الليالى لتشعر باستحالة أن 
تكون نلك المادة قد أديث واكتملت فى الإطار الزمنى المحدد 
للمجلس؛ وهو سهرة فى مجلس وزير. ولعل الصعوبة التى 
وجدها أحمد أمين فى ديد الشخصية التاريخية الئى 
يسميها أبو حيان بهذا الاسم أن لعود إلى هذه السمة التخيلية 
للأمر بأكمله. وما أدعيه ينطبق على المجلسيات؛ والليالى؛ 
والمقاماث؛ بل على الحلقات أيضا. ومن الدال جداء كما 
لاحظ أحمد أمين بذكاء؛ أن لبالى التوحيدى «أشبه ل 
بليالى شهرزاد؛ مع اخخشلاف جوهرى فى خخصائص كل 
منهما [المقدمة؛ ج١؛‏ ص: (ص)؟. وما أظن أيا منا على 
قشدر من السذاجة (والعباطة؟) كاف ليوقن أن شهرزاد 
جلست فعلا ألف ليلة وليلة نقص على شهريار الصامث 
المشدوه حكايائها الصاعقة:؛ وأنها لم تفعل شيا سرى 
الحكى» ولم مستج مرة واحمدة إلى السعال أر الذهاب إلى 
المرحاض؛ ولم نصب ليلة بطمث أو بصداع؛ كالصداع 
الذى بشجنى الآن !؛ يمنعها من الكلام لساعة أو ساعتين 
خلال هذه السئوات الطوال. إن مفهوم الليالى؛ تماما 
كسفهرم امجلس» ابتكار نخيلى حاذق من أجل أن يعم فعل 
السرد الإبداعى على أجمل وجه يملك الفنان أن يحققه. 


يحف 


ومن هناء فإننى أزعم أن مفهوم الليالى أححد الابتكارات 
المدهشة للفاعلية الإبداعية العربية؛ بلوره ألا أبر حيان 
التوحيدى””'؛ بعد أن كان فد نشكل أصلا فى هيلة المجلس» 
واسثماره منه الخيال الشعبى ليرد به على الثقافة الرسمية 
السائدة» وبقوض مقوماتها بابتكار عرالم سحرية مدهشة 
خوارفية؛ ونصور للعالم والقيم واجشمع والنقافة مناهض 
ومنافض ىا جسده وتصدر غنه رئفرزه تلك الثقافة الرسمية. 
ومن أجل الغلو فى القهمة السحرية الإدهاشية لمبتكرات هذا 
الخيال؛ زعم القاص العربى لا يبتكره أصولا ومناخعات 
وشخصيات غرائبية فارسية الأصل أو هندية ‏ ثماما كما 
يفعل الروائى المعاصر! ولنتأمل مشلا جو فاولز أو ختورخى 
لويس بورخميس أو حلهم بركاث أو تيب محفوظ أو جمال 
الغيطانى أو سلمان رشدى. لقد ابتكر مبدع (ألف ليلة وليلة) 
شهرزاد باسم غير عربى وشخصيات غير عربية» لكن بقهم 
أخلاقية وفكرية وجمالية واجمالانية؛ عربية ثماماء كما 
ابنكر التوحيدى أسماء وأجواء فارسية غرائبية لبعض حكاياه» 
ركما ابتكر السهروردى أجراء غرائبية لقصتيه الجميلتين 
«جناح جبريل» ((الغربة الغريية»؛ وكما ابتكر مؤلن كثاب 
(العظمة)؛ كما سيظهر بعد قليل؛ سيافا زمانيا غرائبيا 
لحكاياه؛ وموضعها مكانيا فى سرنديب بالهئد؛ ونسب المعرفة 
الثى يرريها إلى أدم والنبى دائهال؛ رغم السياق الإسلامى 
الواضح لما يروي ؛ ورغم الصراع الشاريخن الحاد بين الإسلام 
واليهودية, 
١ *‏ 

وبصيغة أكثر تفصيلا وتعميماء بوسعى القول إنثى أعثبر 
(الإمتاع والمؤانسة) خاصة (وعددا من كتابات الترحيدي 
الأخرى) عملا نخيليا ابتكر فيه تركيبة جديدة تستند إلى 
فكرة المجلس ردوره الناربخى فى الممتمع المربى والشقافة 
العربية؛ وتخرج فكرة المجلس من كونها تعبيرا عن حدث 
حفيقى ناريخى إلى كونها مكونا أساسيا فى لعبة تخيلية بارعة 
يمزج فيها أبو حبان بين المجلس والليلة؛ ويرككب كتابه البديع 
من هذين الكونين؛ كإطار مكانى وزمانى متخيل لما ينتجه 
من إبداع نخيلى يضم الأحداث والشخصيات النتلفة المتباينة؛ 


لل اي ال يي 


أى أنه عمليا يخلق لعبة مسرحية تبرز فيها عشرات 
الشخصيات؛ ويسود فيها الصوث الملفن الذى يلقنها ما ننطن 
به رتفصح عله 

وما يمنيه هذا الكلام هو أننى أنظر إلى هذا العمل 
باعتباره بنية مسرحية لا تعنينى علاقتها بالواقع؛ ولا أظنها 
تدرينا لشخصيات ومنطوقات ناريشية فعلية؛ بل أعثبر 
النصوص الى ترد فيهاء من خلف أتنعة كثيرة؛ أصرانا 
متعددة لأبى حيان الراحدى التوحيدى!؟2 ولرؤيته المدميزة 
لثثافة عصره وبعض مشكلات مجتمعه السياسية والاقتصادية 
والاجتماعية؛ من جهة؛ ثم لرؤياه المتعلقة بالثقافة البشرية 
والوجود الإنسانى على مستوى مينافيزيقى عال؛ من جهة 
أخخرى . 

ويملا أبو حيان هذا المسرح بالصراعات الاحتدامية بين 
التأويلات اغتتلفة والمتناقضة للوجود الإنسانى والأسيلة الكبرى 
المطروحة على الإنسان؛ متنقلا من اليقين إلى الشك» ومن 
الإيمان إلى العساؤل عن مشروهية الإيمان أو جدواه؛ ومن 
النظام الكلى الذى تمثله الشقافة فى أصولها الأولى إلى 
التشظلى المعرفى الذى ائسم به العصر؛ بفضل تعدد الفاعليات 
الثقافية والفكرية ومصادر المعرفة المتعارضة؛ من المعرفة اللغوية 
العربية إلى المعرفة الفلسفية البونائية وإلى الاككثناء المعرفى/ 
الوجدائى الذى مثله التصوف؛ ثم إلى عشراث المكرنات 
الثقافية الأخرى. 

رخلال ذلك كلله؛ يفصح العوحيدى عن مأساته 
الشخصية اللخاصة؛ وعن الصراعات والنزاعات الداخخلية التى 
تشجه فى تعامله مع الطيقة النى اتتمى إليها أصلاء وانثقاله 
إلى موقع الجليس لمن يملكون أعنة القوة والسلطة في 
لمجتمع؛ و إلى موقع السلطة المعرفية داخعل الشقافة: لم فى 
تعامله مع تناقضاته التى نتحول إلى سهام يسقط بعضها فوق 
بعض - كما عبر المتنبى فى بيته المشهور: 

فصسرت إذا أصابتنى سهام 
تكسرث النصال على النصال 

غير أن النصال؛ فى حالة التوحهدى؛ لم تتكسر جميعها 

على التصال - فلقد كانت تنافضاته من الحقيقية » وكان هر 


المجلسياث والمقامات 


من الإخخلاص للحقيقة؛ بحيث إله لم يسع إلى حل التناقض 
بل أبرزه وأكده - تنفذ منها عدد كبير إلى أعمال ذاته؛ 
خالقا مأساته وملهائه الخاصتين اللثين تتوجتا بلعبة إحراف 
كتبه؛ وهى فى تقديرى لعبة رمزية تمئل جزوا من هذا 
الشخيل الضخم والمسرحة النابضة بالحياة التى يملورها 
(الإمعاع والمؤانسة) ؛ وما أن الأمر كان إحراقا فعليا لكتبه 
كما نميل إلى أن تصدق. 


4- 
يسمح الإطار التصورى الذى أنترحه هنا بموضعة النشاج 


الإبداعى لأبى حبان التوحيدى فى موقع مركزى وذررى؛ فى . 
أن؛ فى تاريخ الكتابة النثرية العربية . لد وصل الترحهدى بفن 
المجلسية؛ وأدب المجلس» إلى ذروتها الفعلية حتى بداياث القرن 
الخامس الهجرى على الأقل. ولا أعرف مؤلفا واححدا فى 
الفرون الثى تلت عصر التوحهدى تماوز فى إتمازائه التأليفية 
الذررة التى تمثلت فى مؤلفات صاحب (الإمتاع والمؤالسة) 
درلا أستشى من ذلك نشر أبى العلاء المدهش فى :رسالة 
الغفران» خخاصة؛ لا لأنه أدنى مرئبة بل لأله لا ينشمى أصلا 
إلى فن المجلسيات؛ بل يؤسس لفرع أخمر مختلف تماما 
وبنشمى إلى ما أسميئه قبل قليل «الأدب العجائبى؛) 

لم إن السمة البارزة لمجلسيات التوحيدى فى أنها مجالس 
المعرفة المحدلة التى تسعى مع ذلك إلى أن ثلم بمسائل جدرية 
من المعرفة الموروثة. ولقد أدرك القدماء ذلك فقالوا فيما هو 
مدون لنا: إن التوحيدي «ابعدأ الإمتاع صوفيا وتوسطه محدنا 
ركم سائلا ملحفا [المقدمة جا ص (م)!! وذلك 
صادق فى تقديرى صدئا لافعا مع استشناء يتعلق بالاخنتثام 
الذى يسدو لى تاريخيا سرديا. غير أن كل ما فى عمل 
النوحيدى هذاء مع استثناوات قليلة؛ هو من لناج الخيال 
المعقلن. ورهم أن أحمد أمين فى مقدمته الممثازة 
ل(«الإمتاع» يصف بعض فقرات عمل التوحيدى بألها من 
«طي ان الخيال؛؛ فالحق أن هذا الخيال الطائر من نمط 
معفان مكرس (نقليدى أو اتباعى) . غير أن مقاطع من عمل 
التوحيدى تضم بذور الانفلات التخيلى الباهر الذى سأمثل 
علبه بعد قليل بكتاب (العظمة). وبوسع المرو أن يقول إن 


يلف 


كمال أبو ديب 


عمل التوحيدى كان؛ بهذا المعنى؛ منبعا لكلا الثيارين 
الطاغيين فى تعامل الناثر العربى مع العالم: التعامل معه من 
خلال الحفيقى الهسوس و«التاريخى الحادث, والتعامل معه 
من خلال المتخيل المبتكر المستحدث. 


يجب أن أعثرف بأن الأطروحة التى أبلورها هنا ظلث» 
لفعر لا بألى بهاء تممل فى ذهنى سماث التنظير التكهنى 
الخالص الذى لا يستند إلى مادة محسوسة إلا بقدر ضديل. 
غير أن إعادة قراءة متمعنة لأبى حبان الترحيدى فاجأتى 
مفاجأة مسعدة؛ بل الحق أنها مدهشة. ففى الليلة السادسة 
عشرة من لياليه؛ أو مجالسه؛ يجود النوحيدى تجريدا فى 
الفول يدفع بالوزير إلى أن يفول له؛ 

«هذا فن حسن؛ وأظنك لو تصديت للقصص 
والكلام على الجمسيع لكان لك حظ رافر من 
السامعين العاملين» والخاضعين والمحافظين؛. 
(الإمتاع والمؤانسة» جا ص9 ؟5؟), 

وإن كل كلمة فى تعليق الوزير هذا لتكاد تنضح بمداليل 
خحفية تاج إلى تمعن واستتقصاء. من الجلى أن الوزير 
استجاد ما قاله التوحيهدى؛ وأنه لذلك يرى أنه لو اسشغل 
مرهبته فى سرد القصص لفاز بحظ وائر. لكن ما هو محير هو 
أرلا الفعل «الصديت؛ ثم عبارة «الكلام على الجميع١»‏ 
والجميع هم الجمع كما يفسرها الحققان. لكن اذا يستخدم 
الوزير ‏ الكلام على الجميع؛ بدلا من «الكلام إلى الجميع 
أو للجميع؛ ؟ هل كان الفاص يقف على منصة عالية يررى 
من عليها؟ ثم ما الذى تعنيه بالضبط الأوصاف التالية الئى 
بطلقها الوزير على المتلفين «السامعين العاملين؛ والخاضعين 
والمحافظين» ؟ 

لكن ما هو أعظم دلالة بكثهر هو جواب التوحيدى على 
اقتسراح الوزير» ولأن هذا الجواب يمثل السند الأقوى 
للأطروحة التى أقدمهاء فإننى أود أن أقتبسه كاملا. هو ذار 

دذكان من الجواب: أن التصدى للعامة خلوقة, 
وطلب الرفعة بينهم ضعة؛ والتشبه بهم تقيصة؛ 


لفن 


وما تعرض لهم أحد إلا أعطاهم من نفسه وعلمه 
وعقله ولوثئه ونفاقه وريائه أكثر مما بأخذ منهم 
من إجلالهم رتبولهم رعطائهم وبذلهم. 

ولبس يقف على القاص إلا أححد ثلاثة: 

إما رجل أبله, نهولا يدرى ما يخرج من م 
وماغه, 


وإما رجل عائل فهو ودريه لتعرضه لجهل 
الجهال؛ وإما (رجل» له نسبة إلى الخاصة من 
رجه وإلى العامة من وجبه» فهو بتذبذب عليه 
من الإنكار الجالب للهجر والاعثراف الجالب 
للرصل» فالفاص حيندذ بنظر إلى تفريغ الزمان 
لمداراة هذه الملوائف؛ وحوئكل ينسلخ من مهماله 
النفسية: ولذاته العقلية» وينقطع عن الازدياد من 
الحكمة بمجالسة أهل الحكمة:؛ إما منثبسا 
منهم؛ وإما قابسا لهم ! وعلى ذلك فما ريت من 
اتنصب للناس قد ملك إلا درهما وإلا ديارا أو 
لوبا؛ ومناصبة شديدة لممائليه وعداته. قال: إن 
الليل قد دنا من فجره؛ هاث ملحة الوداع؛ , 

(تأكيد الكلمات وما بين ١‏ 4 إضافة منى), 
نادرة جدا هى النصوص التى تضاهى هذا النص فى تاريخ 
السردية العربية؛ من حيث دلالاته الغنية وقدرته على إضاءة 
المعضلات العريصة الثى نواجهها فى "كتابة تاريخ دقيق لهذا 
النمط الإبداعى الممقد. ولمل أعظم ما فى النص أهمية 
التضاد الذى بأسسه بموضوح لايثرك مجالا للرية 2 
الوفوف والجلوس؛ كما يتجلى منل بدايئه فى التعبير (ولا 
يقف على القاص؛ وكما يتجلى فى تهايئه فى عبارة اوما 
رأيت من التسصب للناس» . والدال هدا أن فعلى الوقفوف 
والانتصاب يصفان أداء القاص وأداء المستمعين إليه. ومقابل 
ذلك ونفيضا له تأتى الإشارة السلبية إلى ابتعاد القشاص عن 
«مجالسة أهل الحكمة؛؛ ما يشعر بجلاء تام أن الجلوس 
والمجالسة يختصان بسياق معين؛ ونمط من التكوين الفكرى 
والنفسى معين؛ وأشخاص من نمط فكرى معين؛ ودور 
معرفى معين؛ هى الفكر, والمفكر, والحكمة وطلبهاء وبأن 


عم ل ا ا يت سس الجلبنياقوالمقافات 


الرثرف والاتتصاب بامتصان بفن القص ورد الفنصص 
والكلام على الجميع. لم إن من الجلى أيضا أن لنائية 
الجلوس/ الونوف تسد أبعادا طبفية كما لتججسد أبعادا 
معرفية. فالجلوس مرتبط بطلب الحكمة فى سياق متصل 
بالخاصة» والوقوف مرتبط بالعامة والجهل والحمق؛ والجلرس 
يرافقه العطاء الجم الوافر؛ أما الوقوف فإن صاحبه لا ينال إلا 
دينارا أو درهما أر لوبا. غير أن التعارض بين الجليس والقاص 
أعمق من ذلك بكثير؛ إذ يتعلق بالنهج الذى ينهجه كل 
منهمافى أدام دورة؛ وبالإخلاص الذى يخلصه لعمله؛ 
وبعمليات نفسية وعقلية معقدة. لم هناك هذا المصير الغريب 
للقاص الذى يثمثل فى «المناصبة الشديدة لممائليه وعداته؛ 
والذى يصعب فهم أسبابه؛ لكنه قد يكون حصيلة منافسة 
حادة على اجتذاب المستمعين واسكمالئهم؛ وبيدو أن الجلسى 
لم يكن معرضا ثل هذا المصير. غير أن التمارض بين 
الجليس والقاص أعمق من ذلك كله يكثير! إذ يتعلق بالنبهج 
الذى ينهجه كل منهما فى أداء دوره؛ وبمدى الإختلاض 
الذى يرذره لعمله؛ وبعملياث نفسبة وعفلية معمّدة. 
فالتوحيدى برى أن القاص يخرج أشياء من «أم دماغه؛» أما 
المجلسى فإنه «يقتبس ويقبس!! فالأول مبتكر مختلق رالثانى 
ناقل محاور أخل معط. والتوحيدى يرى أن جمهور القاص 
يفرض عليه ما يجبره على الانسلاخ عن أصالة دوره؛ أو كما 
يعبر هو بلغة دالة ومبهمة؛ فى آن؛ تشعر بأن القاص ربما 

كان أصلا مجلسيا ممول إلى بمارسة أدنى مرنية؛ 
«وحبكل يتسلخ من مهماته النفسية؛ ولذائه 
العقلية؛ وبدفطع عن الازدياد من الحكمسة 
بمجالسة أهل الحكمة؛ إما مقتبسا منهم؛ أو 

فابسا لهم؛ (تأكيد الكلمات منى) , 
أنغريب: بعد كل هذاء أن أقعرح أن المجلسية فن فائم 
بذاته؛ وأن نقيضها هر المقامة ‏ القصة؛ وأن أفترح نفسيرا 
جديدا لدلالة مسطلح المقامة» المحيرء يربطه ببساطة بفن 
الأداء الجماهيرى الشعبى الذى يقف فيه القاص كما يقف 
المستمعون للمشاركة فى طقس جمعى؟ والسؤال الذى ينبئق 
فور اكدمال سؤالى السابق هو؛ هل كان القاص الذى يؤدى 
دوره واقفا بين جمهور واقف يقوم بمجرد السرد الملعصل 


لحكابته؛ أم تراه كان يمثل الأدرار التى ترسمها الحكاية النى 
يسردهاء فى فعل أداء مسرحى معقد من نمط المسرحية ذات 
الممثل الواحد ؟ 

قد يكون ما أفترحه غريبا بحن؛ لكن غرابئه لا ثنفي 
بالضرورة إمكان أن يكون صادقا متجذرا فى الحقيقة التاريخية 
الراسخة. ولقد تكرن الحقيقة أغرب الغرائب. والله أعلم؛ 
أعلنها جالسا وراقفا (0؟, 
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من أجل استكمال النصور الذى أسعى إلى بلورئه؛ ينبغى 
أن أضيف أن المجلسية بأنماطها المتباينة مسد نتاجا عضويا 
حيا ومتميزا للبنى الاجتماعية والثقافية والاقتصادية والسياسية 
والمعرفية فى الحياة العربية فى مراحل تطورها اللتارييخى 
اشتلى؛ لكن بشكل نخاص فى مرحلة التكوين والنضح. 
رهى تلبع من الدور الذى لعبه المجلس في التفاعل الاجتماعى 
ومن أساليب نكوين المسرفة وانتقالها وتدرينها رحنظها 
وتوارئها راسنجلائها كما كانت متاحة للمجتمع العبى. 
ولقد تفرعت المجلسية وتعددت ألماطها ونلقت منائضائها 
بعمليات تاريخية قابلة للاكتناه والتحديد. وفى سياق نطورهاء 
أنشجت المقامة والأدب العجائبى وفئون السرد النصصى التى 
جسدت المتخيل الشعبى كما جسدث الواقع التاريخى. ولقد 
كان لهذه الأفانين من السرد والفص والحوار والمداظرة دور 
جدرى ثماما فى لكوين الثقافة العربية وتطورها. ولم تفقد 
هذه الأفانين دورها ووظيفتها إلا فى مرحلة قربية المهد 
حدث فيها الشراخ وانقطاع نسبى وفجرة ونهجين أنماط 
وأشكال وبنى معرفية ونشكيلات اجتماعية. وبهذا المعنى فإن 
الجلسية والمقامة والأدب المجائبى وفيرها هى ألراع أدبية 
عضوية فى الثقافة العربية! ولا ييقى لمة من معنى دفيقل 
للسؤال عن ظهور الرواية والقعصة فى الثقافة العربية إلا من 
منظور الدراسة التحليلية لنشوء الأنراع الأدبية؛ وللفاعلياث 
التى نسهم فى تكوبنها. أما أن تلصق بهذا السؤال مدلولات 
تقريمية (فيمية)؛ فإله لمما يدخل فى باب المفاخخرات الذى 
درسه العوحيدى دراسة بديعة ورفض مقومائه ومنطلقاته؛ 
مجسدا نزعة إنسائية بارزة؛ ومظهرا أن العالم نسبى» وأن الفرق 


للف 


ثمال ابو ديب 


والاخمتلاف يكمنان فى جوفر العالم؛ وأن لكل نصيبه 
رخصائصه ومشروعيته وقيمته وفضله. وإن هذا الجالب من 
فكر التوحيدى لبين أبدع ما خص به هذا النائر المفكر 
المتفلسف من مزايا. ولكم كنت أتمنى أن يتاح لى أن أخص 
هلا الجالب من عمله بالدراسة المنقصية؛ غير أن المرء لا 
يدرك كل ما بثمناه؛ من جهة:؛ ولابد أن يكون أحد الزملاء 
الباحثين قد أخذ على عائقه تنفيذ مثل هذه المهمة؛ من جهة 
أخرى . 


إلا - 


بين السمات الأساسية لتقنية ؛المجلسية؛ كما طورها 
التوحيدى سمتان نستحقان التوكيد بفضل الدور البارز الذى 
لعبتاه فى تشكيل بنية النص العجائبى ؛ كما يتجلى فى كتاب 
(العظمة) خاصة. هانان هما الخراط الجليس المتلقى انخراطا 
فمالا في فعل السرد وتكوين المادة اللبابية وتفريع الحدث 
وتحديد مسارب النمو فى امجلسية؛ بدلا من أن يبقى متلقيا 
محايدا ينصث ولا ينطق ١‏ والشانية تشكدّل البنية السردية من 
مفتئح وحدث ذروى وتفرعاث وخثام يمنح مصطاحا خخاصا 
هر «ملحة الوداع؛. ومن الدال أن ملحة الوداع نسمى أحيانا 
«ملحة المجلس»؛ رأن ألفاظ مجلس والمجالسة والجلوس تتكرر 
بوعى نام لما تمثله فى تككوين «الليلة؛. ولمل ابدكار فكرة 
لمجلس - الليلة أن يكون أحد أخطر التقنبات السردية الثى 
يمكن أن لنسبها إلى التوحيدى؛ حنى إشعار آخر على الأفل. 
وقد ناقشث دلالانها وعلاقتها بليالى مبتكر شهرزاد فى فقرة 
أخرى. وبذلك كله نكتسب الجلسية عند التوحيدى درجة 
من الحيوية والرشاقة عالية؛ ويزيد من حيويتها الوعى المنخلل 
للنص كله للعلاقة المعقدة بين السرد الأول المزعوم والصياغة 
التنشيحية النهائية له إذ يولد هذا الوعى قدرا من الثوثر بين 
متعارضات قطبية ينضاف إلى مججمل عوامل التوثر الغى 
يحتشد بها النص على مستويات أخخرى. وفد يكون مثيرا بحق 
أن يقسوم باحث بدراسة هذا الجائب من عمل التوحيدى 
دراسة متخصصة:؛ أنصد تصرره العلاقة بين المشافهة 
والارحجمال والمناظرة والسرد الحر» وبين الككثابة والصياغة التالية 
لذلك كله فى زمن آخر يسمح - ويقتضى فى أن- بتعامل 
مختلف مع التجربة واللغة والتقنية والشكل. وإن مغل هذا 


الف 


الوعى الذى ينبثق فى مواضع لا تخصى من عمل الترحيدى 
ليشعر فى تقديرى بالطبيعة التخيلية لمؤانساته كلهاء وينفى 
عنها صفة الحادثة التاريخية الفعلية؛ وإله ليبرز فى الوقت 
نفسه فاعلية الخبال فى تشكيل النص ومنحه بنيته العددة, 
ولقد كان التوحيدى فى ذلك كله رائدا اتبعه وحذا خدره 
اثرون مبدعون متعددوث. 


- 


لين كان كثاب (المظمة)نصا مجلسها فى تكوينه؛ فإنه 
فى الوقت نفسه نمط مغاير لنثر التوحيدى على صعيد آخر. 
فبيدما بتأصل شر التوحيدى فى الخبال المعقلن: كما أشرث 
سابقاء فإن (العظمة) يفشرع آمادا بكرا ماما من فاعلية 
الخبال الجموح. ومن هنا بمكن القرل إن المجلسية ولدث فنيا 
أنواعا أدبية متباينة ومتعارضة:؛ كما ولدث أبضا نقيضها 
النصورى المتمئل فى فن المقام”'" .أى أن بوسعنا أن 
نتتحدث عملا عن ثلاثة أنواع أدبية متواشجة من جهة 
ومتعارضة من جهة أخخرى ١‏ هى المجلسية والمقامة رئلص الأدب 
العجائبى الذى يحسن أن نسميه «العجائبية؛ وممجمعه على 
«المجائبيات؛. ريصلح هذا المصنئيف فى تقديرى منطلقا 
لتطوير نظرية للأّجناس والأنواع الأدبية فى الإبداع التشرى 
العربى الفديم؛ ولا بأس أن يحدث هذا فى الوقت الذى تنهار 
فيه نظرياث الأنواع الأدبيية فى النقد المماصر والكثابة 
المعاصرة؛ وقد نكتشف بعد قدر من التحلبل أن هذا الانهيار 
نفسه وانحلال الحدود بين الأنواع قد حدث تاريخيا فى 
الكثابة العربية أيضاء فى مرحلة ناريخية مبكرة. وستجدى 
الدراسة المقارنة فى هذه الحالة فى تعميق فهمنا لهذه المناحى 
من تطور الإبداع؛ لا فى العربية وحسبء؛ بل على مسئوى 
العالم» قديمه رحديثه. وذلك» إن محفق» بسوغ بذل الجهد 
ونذر الطافات للقيام بمثل هذه المهمات الصعبة الكأداء. 


64- 
مقدمات متأخرات 


لن يمارى أحد نى أن النقد العربى القديم يشكل كنزا 
من كنوز الإبداعية الإنسائية؛ والفكر التأملى التحليلى: 


اا ااا 


والجهرد التركيبية؛ والتنظير الشمولى لا نظير له؛ فى مرحلته 
الناريخية: فى أى مكان فى العالم. ولن يمارى أحد أيضا فى 
أن هذه الثروة الهائلة والتفجر الإبداعى امتاحا من معبئين هما 
الشعر العربى والقرآن الكريم. وما أظن أحدا سيمارى كذلك 
فى أن سمة مؤسفة تميز هذا الفيض النقدى الدفاق؛ هى أنه 
لم يستق إلا النادر القليل من منابع فن عظهم أخخر من فنون 
الكتابة هو النشر. وإن فى الأمر لمفارقة فاحشة؛ ذلك أن كبار 
النقاد العرب طوررا مقولائهم النقدية الطلاقا من نماذج 
شعرية ونشرية فى أن؛ ولم يقبموا حدودا فاصلة بين الشعر 
والنثر على هذا الصميد احدد؛ أقصد صعيد صياغة شعربات 
ابعة من ؛ رمفسرة لء الإبداعية العربية» وشعرياث معممة 
نصدق على الإبداع الإنسائى كله. لتدأمل؛ مثلاء مقولات 
الجرجانى الشربة بكتل لون من ألوان الخلق؛ ولنتأمل حازما 
القرطاجنى » والسجلماسى؛ وابن رشيق» والفاضى عبدالجبار. 
ومن جهة أخسرى؛ لقى النص القسرآنى الكريم من العناية 
والتركيز وندر الطاقات لتحليله ما لم يلقه نص واحد أخر فى 
تاريخ النصوص فى أى مكان فى العالم. ومن هذه المفارقة 
يفرض السؤال التالى نفسه: هل لتجاهل النثر وختصائصه 
علافة ب ١‏ الأسطورة؛ التى قالت إن الشعر هو ديوان العرب؟ 
أم أن لذلك علاقة يكون النص القسرآنى الكريم أشرب فى 
خصائصه إلى النشر وأنه نفى عن نفسه ؛ ممديدا؛ كونه شعرا 
لكنه لم يخ موقنا تمايزيا بإزاء النثره فأنتج اهشماما أكبر 
بما ينبغى أن يدمايز عنه بما هو صامت بإزائه؟ رينبع أيضا 
سوال أخمر؛ هل مجاهل النشر سمة خخاصة بالإبداعية النقدية 
العربية؛ أم هو ظاهرة عالمية؟ ولأننى لا أملك من الوقت الآن 
ما يسمح بتأمل هذا السؤال ومحاولة الإجابة عنه؛ سأكدفى 
بالإشارة إلى رأى طريف لروسان ياكدوبسن برد فى دراسته 
الممتعة للحبسة 3808818 وللاستعارة والجار المرسل فى الككتاية 
والفكر. فى هذا البحث؛ يشير ياكوبسن إلى أمرين: أن 
ضعف الاهتمام بالمجاز المرسل الذى يقوم على علاقات غبر 
المشابهة وطفيان الاهدمام بالاستعارة يناظر عاهة من عاهاث 
الحبسة هى التى تقضى على محور التراصف الجازى؛ وأن 
ذلك كله يناظر فى النقد العالمى طغيان الاهتمام بالشعر 
وضمور الاهتمام بالنثر. 


المجلسيات والمقاماث 


هل الإنسانية كلها مصابة بعاهة الحبسة؛ إذن؛ التى يشوه 
فيها محور التراصف وبدمو محور الاستبدال الاستعارى نموا 
شيطانيا مارديا؟ ذلك سؤال لن أجيب غنه؛ بل ألركه لكم 
لتأمله. غير أن السؤال الأكثر طرافة؛ الذئ ينبع من السؤال 
السابق هو التالى؛ هل طرأت على الإنسانية الآن من العوامل 
المصححة للعاهاث ما يجملها تصبح أكثر اهثماما بالنثر رأقل 
اهتماما بالشعر ما كانت عليه سابقا؟ وهل الذائقة العربية 
الآنء بل العقل والنفس كلاهماء أثل تشوها وأكثر عافية 
فيغدوان أشد اهتسماما بالنشره من الرواية إلى النشر الفنى 
الفديم؟ وهل من علاماث الصحة العقلية والنفسية أننا اليوم 
تلشقى لتحتفى بالذكرى الألفية لناثر عربى عظيم هر أبر 
حيان التوحيدى؛ فيما عبرث عشرات الذكريات الألفية 
لشعراء كبار أكثر شهرة من التوحيدى درن أن تلفت النظر» 
دع عنك أن ندعو إلى احتفاء واحتفال؟ وذلك سؤال لن 
أثركه لكم للإجابة عنهء بل سأغامر بإجابة بالإثبات. إلنا بحق . 
لأكثر سلامة روحيا ولفسيا وعقلها ونحن نلتفت إلى عمالقة 
مبدعينا التائرين لتحتفى بهم؛ ولعيد قرادة نتاجهم؛ بل لقرأهم 
للمرة الأولى فى كشير من الحالات لأنهم لم يقرأوا مرة 
واحدة من قبل. وبفعل القراءة هنا أعنى - كما لا شك ألكم 
ندركون ‏ لا القراءة الفيزيائية البصرية: بل القراءة التبصرية 
النفدية التحليلية والشأربلية. أما يقينى بأن ذا أكثر سلامة 
عقليا وروحها ونفسياء فإن بين ما بولده حدسا بأندا إذ نولى 
تثرنا اهعماما جديدا سدكتشف كدوزا جمالية؛ وفنية؛ وأدبية 
تعيد إلينا الكشير من نوازننا النفسى والروحن » ونغسل عن 
أرواحنا صدا الشرون الذى علاها من ممارسة العمل على 
الشعر فى زمن آمنا بأن الشعر فقد فيه جل طاقاته الإبداغية, 
فتحجر وغدا نقليدا فارغاء وكون فى لقافتنا عصررها المظلمة 
وقرونها السوداء. وسنتحرر أيضا من عاقبة العمل على الشعر 
التى دفعت الكثيرين بيننا إلى إعلان أن الأدب العربى فقيره 
وأن الإبداعية العربية شفلت نفسها بالمدح والهجاء والنسيب 
والفخر وتركت الإنسان والعالم الواسع الرحب وغياهب 
الماوراء؛ لم ترحل إليها ولم تكتنه سحر أسرارها. 


ينض 


كمال أبر ديب 
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بلى: سنكون أكثر سلامة نفسيا وروحيا وفكريا إذا أعدنا‎ 
ترنيب خخانائناء وسمحنا لمنظور اكتناهى جديد  لا ألكر أله‎ 
مصرغ عقائديا (إيديولرجيا) على امتعاشى من كل ما هو‎ 
مصوغ عقائديا  أن يجلو لنا حقيقة دفينة هى رهمية‎ 
اليقبن بأن الشعر ديوان العرب؛ وححفيقة أن ديوان العرب الحق‎ 
خلقرا؛ - تراثا‎ ٠ هر نثرهم العظيم, لقد أنتج العرب - بل لأقل‎ 
نشريا باهرا فى كل مجال من مجالات المعرفة والإبداع‎ 
الإنسانى من القانون إلى الطب؛ ومن السحر والتنجيم إلى‎ 
اللذة الجنسية وأسرار المئعة الحسية؛ ومن التصوف إلى العلوم‎ 
الفيزبائية والكبمبائية» ومن نقد الشعر إلى تقد الدين. ولقد‎ 
خملق العرب هذا الجسد الهائل؛ من الندر؛ والعالم لايزال‎ 
يعيش طفولة العاطفة وعصور الملاحم الشعرية وغنائية الشعر‎ 
إذا كنا على استعداد لتقبل الأطروحة النى نقول إن‎  جذاسلا‎ 
الشعر سابق على النشر وإنه يمثل مراحل البسداية والفسردية‎ 
والعاطفية والغنائية فى نطور البشرية  وما أنا على استعداد‎ 
لتقبلها. ولفد حدث ذلك كله ونمئل فى ذروة من ذراه فى‎ 
ناج العديدين من العظام؛ من الجاحظ إلى موضع نكريمنا‎ 
اليو » التوحيدى؛ ححين كانث أوروبا تعيش على أغانى البرابرة‎ 
وأناشيد البحارة الشماليين. وإذا كان ثمة من يجسد هذا‎ 
الفيض المتنوع فائق الثراء للإبداعية النشربة العربية فى عصر‎ 
زاه من عصورهاء»؛ فإنه أبر حياك الترحيدى. فلفد بلغ نثره‎ 
أقصى أفاق اللطافة والتفدن الأدبى؛ غاص إلى أعماق اللغة‎ 
المنطقية؛ وأثرى فهمنا لغوامض الفكر الفلسفى؛ وكشف‎ 
مخبووات جمميلة فى أغوار النفس البشرية؛ وأنتج مقولات‎ 
نقسدية تردد بعضها الأن خللا وعطلاً منسوبة إلى كتئاب‎ 
معاصرين من عوالم أخرى» قد يكون أجملها مقولة أن النقد‎ 
«كلام على كلام؛؛ الئى بهرننى شخصيا حين اكتشفتئها‎ 
لدى التوحيدى لأنى كنت قد اقتبسئها حرفيا عن رولان‎ 
بارث. كذلك ترك لنا التوحيدى كنوزا من فن القص‎ 
والسرد الاختلائى كانث المهاد لانطلاقات مدهشة إلى عوالم‎ 
فنية بكرء ونطويرا وتعقئيدا فى الوقت ذاه لمعطيات وصلت‎ 
إليها الإبداعية العربية فى القرون التى سبقته؛ وكان هو ورينا‎ 
مبدعا لها يعرف كيف يتعامل مع موروثه لا تعامل الناقل‎ 


نيلف 


المقلد بل تعامل الخلاق المبتكر. لقد كانت مؤانساته 
ومقابساله» ولياليه المشرقات» منابع لاريب فيها لسرديات 
أبدعها الخيال المنفنن فى رون تالياث. ولقد كان ثراء لغثه؛ 
ولطافة ظلالهاء ردئة رصدهاء وعذوية تكويتها الإيشباعى 
السلسال» بين المكونات الإبداعية الأساسية لأنهاج السرد 
العربى على مدى فررن تالياث. ومن ينكر أن فكرة الليالى» 
والدوائر المتعالقة؛ والخيال الجموح؛ نتجلى فى إهابها المبتكر 
الأول فى أعمال هذا الفنان المتألق ؟ 


احتفاء بهذا المبدع الفذء ويبحثنا المتجدد عن ثرائب آخر 
لشاريخنا؛ وعن منظورات جنديدة لمماينته: أحاول فى هذا 
البحث أن أكتنه واحد) من تلك الأبعاد الجميلة الثى ذهب 
الشر بأبدع ما فيهاء وكانث فى الشعر مقيدة ضمن أطر 
وحدود شالة؛ رغم كل ما بذله أبو ثمام لإطلافسها من 
عقالاتها ولتكسير حدودها ومقيدانها. لقد أراد الأمدى للشعر 
ألا ينتج من مجازات إلا ما أنتجه العرب القدماء فعلا؛ وأراد 
غيره للخبال أن يتحرك فى حدود المنملقى والألرف والمعقول» 
وأراد بعضهم أن ينكروا على الشاعر دتى حق أن يقول إن 
فؤاده كرة تتزى لأن تلك مبالغة فى التصور لا يقرها المنطق 
والممقول والمملى. وأراد أخرون نقيض ذلك؛ فسمحوا 
للخيال بالتجوال فى آفاق أكثر رحابة؛ وأقل خضوعا لمقيدات 
المقلانية والمنطقية والتجريبية. غير أن هذه المعركة دارث فى 
فضاء الشعر؛ وبعيدا عنها؛ فى فضاء أخمر لم يوله النقاد 
اهتمامهم؛ كان عالم آخر ينفتح على احتثمالات أشد إثارة 
وثراء ورحابة وانساعاء فضاء لا حدرد له بالمسى الحرفى 
للكلمة؛ فضاء يجوب فيه الخيال الخلا الغياهب والمطاوى 
ويمتكر غياهب لم نبئكر ومطاوى لم يطمثهن من قبل جن 
ولا بشر. ولقد كان هذا الفضاء ‏ رذلك مكمن الدلالة 
والإثارة - فضاء النشر. وهو فضاء أسهم التوحيدى فى 
اكتناهه» بل تشكيله. واحتفاء بهذا النضاء أخصص هذا 
البحث لدراسة بعض من مكوتائه؛ وأننصاها فى نمط من 
النناج الإبداعى لم نوله ما يستحقه من الاهتمام ‏ لأسباب 
بعضها ذكر من قبل وبعضها قد يتلو. وسأتناول فى رسمى 
معالم هذا الفضاء ثلاثة نصوص: الأول رشيم أبدفه 
التوحيدى! والثانى مخلوق مكتمل اسه (كثاب العظمة) 


ا ا ا ل ري يي ا 


لمبدع لا نعرفه؛ والثالث مخلوق لا يقل اكتمالا للساحر من 
سحرة الخال العربى لا نكاد تعرفه هو الوهرائى فى «مناماته 
ومقاماته» رفى طريئى إلى ذلك كله, سأتناول سحر ساحر 
أخر بدرجة من التركيز أقل لأنه أكثر مألوفية لأكثرناء هو أبو 
العلاه المعرى فى (رسالة الغفران) . 


اه 

الحائمات/ ملحة الوداع 

قلث إن النشر ديوان العرب؛ إذا أحسنا الاكتشاف 
والصياغة والنتقد. وقد “كنت أشرث إلى النظرية المرضية التى 
صاغها رومان ياكوبسن والثى تركت أثرا كبيرا على دراسة 
الأدب. وما أرد أن أعتتم به الأن هر أن أكئنه ما تتضصمئه 
هاتان النقطتان من منطوبات ظريفة. 

إذا صح أن الإنسانية كانت ولا تزال مصابة بحبسة من 
الدمط الذى يدمر الاهشمام بلمجاز المرسل والكنابة ويعلى من 
شأن الاستعارة؛ ويضمر الاهئمام بالنثر ويكقف العنابة بالشعره 
أفليس من لمنطقى والتحفيلى الخيلاق أيضا أن تقول إن إعادة 
قراءة الثراث العربى نؤدى إلى القول بأن العرب لم يكونرا بين 
أولدك المصابين بماهة الحبسة؛ لأن تثاجهم الأدبى تميز 
بأمرين ؛ أرلا إعلاء شأن النشر» ثانيا إعلاء شأ لجاز المرسل 
والكناية ؟ 


على عكس ما برسمه ياكوبسن؛ كان أول ما أنتجه ش 


العرب فى الدراسة الأدبية كتبا فى تقد النشر وفى المجاز. لقد 
درس أبو عبيدة معمر بن المثنى مجاز القرآن وخصص له كتابا 
ضما قبل عام للهجرة؛ رألف ابن وهب (نقد النثر) ؛ 
ووضع الشريف الرضى أول كتب فى العالم تتناول المجاز فى 
كتاب بأكمله وفى ثراث لغوئ بأكمله فى (تلخيص البهان 
فى مجاز القرآن) : ومجاز الحديث الشريف. وكان ناج 
العرب النشرى يفوق نتاجهم الشعرى بأطنان وبولى من العناية 
ما لايولاه الشعر. لم نسمع مفلا أن أحدا دفع لأبى تمام 
وزن ديواله ذهباء لكن صاحب (الأغانى) أخد أو وعد بأل 
ثمن (الأغانى) وزنه ذهبا. رلم يول كتاب فى العالم ما أولى 
العرب الكعاب الكريم من الحفاوة والدراسة والشوثيق - وإنه 


المجلسيات والمقامات 


رهم كل شى لمن فصيلة النثر. ثم إن تقدير النشر والتحهز 
ضد الشعر ليتمثل فى الحقيقة المهمة التى كنث قد ذكرتها 
سابقا؛ وهى أن القرأن الكريم نفى عن نفسهه ثم لفى عنه 
علماء المربية والمؤنون؛ أن يكون شعراء لكنه لم يدنف عن 
نفسه أن يكون نثرا. أو لبس ذلك كله مما يستحق التأمل؟ أم 
نرى كل ما أفوله من نسيج ما كان عبد الله بن سلام 
يرريه: جموحا لخيال مغامرات باحث عن متعة الابتكار في 
نضاء لا لتحده من حدودء ولا يخضع لمقيدات المنطفى 
والتجريهى والمقلانى ومقايسها؟ ذلكم أخر الأسئلة؛ رهو 
سؤال سأئرك لكم مئعة ‏ أم ثراه عبه- محارلة الإجابة عنه, 


القسم الدانى 

كتاب العظمة "2 

وصف لق الأكوان والجنة والنار 

والعالم الحوارفى المدسرب للإمام الفزالى 

كتاب العظمة على التمام والكمال 

فاتمة المفابسات 
يلسم الله الرحمن الرحيم» 
رب يسر وأعن يا رحمن يارحيم. 
الحمد لله الصسمد الكريم ؛ الذى خيلق مادونه من 
السصراث والأرض وما مث الشرى؛ وهو بكل 
شئ عليم وصلى الله على سيدنا محمد نبيه 
ورسوله الكريم. أما:بعد. فهذا كتاب فيه عظمة 
الله وصفة مخلرقانه فى السموات والأرض» وما 
محث النرى من الملائكة والخلائق» وصفة الجنة 
والنار. وما ذكره فى كثابه العظمة؛ مما نزل الله 
تعالى على آدم عليه السلام؛ مع جبرائيل الروح 
الأمين عليه السلام» فى بطاقة من الحرير الأبيض 
فيها العلم الذى ذكره الله عر وجل فى كثابه 
المنرل على نبيه المرسل» قوله تعالى: «وعلم أدم 
الأسماء كلها ثم عرضها على الملائكة فقال 
أبدونى بأسماء هؤلاء إن كنتم صادقين قالرا 


نطف 


كمال أبر ديب 


حرق 


سبحائك لا علم لنا إلا ما علمتنا إنك أنث 
العليم الحكيم قال يا أدم ألبنهم بأسمالهم فلما 
بام بأسسائهم قال أم أل لكم ى أعلم 
غيب السموات والأرض وأعلم ما تبدون وما 
كدنم نكتموذ)؛ وأن الله عرز وجل صور لآدم 
عليه السلام الجبال جبالا؛ وأراه الأم والقرون 
فرنا بعد فرث؛ وأمة بعد أمذ؛ وما كان وما هو 
كائن إلى ماشاء الله تعالى؛ وأعلمه كل ما كان 
يريد أن يكون؛ وذكر الطوفان وما يغرق من 
الأرض؛ فخشى أدم عليه السلام على العلم 
اهرون أن يذهب؛ فعمل ألواحا من الطين» 
وكتب غليها العلم؛ وطبخها بالنار» واستودعها 
فى مغارة يقال لها المائعة؛ فى جبل يقال له 
المنديل: فى سرئديب بالهند. وسأل الله تعالى أن 
يحفظها يحفظه. فتلك المغارة منطبقة لا تفتح إلا 
من السنة إلى السنة فى يوم عاشوراء. فإذا كان 
ذلك اليسوم تنفئح المغارة بإذن الله عر وجل» 
ولائزال مضتوحة من صلاة الصبح إلى غررب 
الشمس. فمن غربث عليه الشمس وهر فى 
المغارة هلك؛ والطبقت عليه؛ ولا يستطيع أن 
يخرج منها. وقد هلك فيها خخلق كثير. فوردت 
الأخبار بذلك إلى داليال عليم؛ فصعد إلى ذلك 
المكان ومعه أناس من للامذته. وكان عدتهم 
أربعين كانباء ومعهم ما يحثاجون من الكواغد 
والمداد والأقلام. وصاروا إلى المغارة يوم عاشوراء» 
فوجدرا الباب مفتوحاء فد لوا وتفرقوا فى المغارة 
وكتبوا جميع ما أرادوا؛ وخرجوا قبل أن تغرب 
الشمس. وإن دائيال عليم وضعه على صحف 
النحاس: فلما حضرنه الوفاة تأسف عليها تأسفا 
عظيسما كى لا تفع فى يد غيره. فلطف الله 
تعالى وأخخرجها ونشرها فى الدئيا. 

قال؛ 

حدثنا أبو العلاء حمزة بن أحمد بن محمد قال: 
حدثنا فريج بن حمسن بن الصفار قال؛ حدئنا 


إبراهيم بن محمد الخواص قال: حدلنا محمد 
ابن على قال: ححدثنا الوليد عن سعيد عن عبد 
الله بن عبدالكريم عن الحسن بن الحسن 
البصرى قال: 

دلت على أمير مؤي عدما بن عفان رضى 
الله عنه» فقال عشمان رضى الله عنه؛ «سبحان 
من خخلق الخلق وبسط «مليهم الرزق؛ ونشر تلك 
الأم فى الأرض؛ فى برها وبحرها وسهلها 
وجبلها؛ من وحشها رإنسها وجنها وهوامها 
وحيثانها؛ وكل يغدو وبروح فى سعة هذه الدئها. 
فسبحان الحنان المنان ذى الجلال والإكرام» 
فقال عبد الله بن سلام رضى الله عله: 


ويا أمير المؤمنين» فقع نى بدك كثاب الدفائن 
من كتب دائيال عليم؛ ففيه مذكور ثما خخلق 
الله نعالى وعظمته 3 ما 4 لا يصفه الواصفون 
ولا تصفه المقول مما نلق الله تعالى ورزقه. 
فسبحان القادر على كل شئ. رأما قولك يا أمير 
المؤمنين عن هذه الدنيا وسعئها فما هى فى ملك 
الله نعالى إلا كمثل كوكب صغير بين 
الكواكب فى السماء. وجدت ها أمير المؤمئين 
فى هذا الكئاب أن الله ثعالى خلق الهرى طوله 
ألف ألف ألف سنة. ثم نعلق على جائب البخر 
عن بمينه ألن ألل ألف مدينة وعن شماله مثل 
ذلك؛ وملأها خلا من نخلق الله تعالى. وجعل 
لهم ليلا ونهارا وشمسا وقحسرا؛ وأرسل فيهم 
الرسل؛ وأنزل عليهم الكتتب؛ وجمل لهم مناسك 
هم ناسكوها. وفيهم الصالحون والظالموث» ولهم 
جنة ونار؛ بعذب سيلهم وبرحم محسلهم) 
يحاسبون غير حسابنا» ولا يحشرون معنا. لكل 
مدينة عشرون ألف مرج؛ فى كل مرج عشرون 
ألف روضة؛ فى كل روضة عشرون ألف حديقة؛ 
فى كل حديقة عشرون ألف شجرة؛ فى كل 
شجرة عشرون ألف ثمرة؛ فى كل ثمرة عشرون 
ألف لون من الورق؛ حك كل لون من الورق 


والشمر عشرون ألف نوع من الدواب مما خخلق الله 
تعالى. تأكل تلك الدواب بما سقط من ورف 
تلك الأشجار وبما يبس تمثها. وتلك الدواب 
أصغر شئ فيها لا نسعها دثيانا هذه؛ هى رزف 
تلك الأقوام الذين وصفتهم للك يا أسيسر 
المؤمنين؛. فقال عشمان: دلا إله إلا الله الملك 
الفدوس السلام المؤمن المهيمن العزيز الجبار 
المتكبره سبحان الله عما يشركونه. . لم أطبق 
ذلك البحر فى طوله وعرضه؛ وخلق فوقه أرضا 
من حديد؛ وجعل بين البحر وبين الأرض مسيرة 
ثلالة ألاف ألف ألف ألف سدة؛ وخلق فى تلك 
الأرض للائة ألاف ألف ألف ألف مدينة. وجعل 
فى البحر المذكور حيتانا أقصر حرت فيها طوله 
ثلائة ألافى سنة؛ فيه حيئان نفضل عن الأرض 
إلى كل ججهة من المشرق والمغرب للاثمالة سنة. 
لم جعل فوق تلك الأرض دراب؛ وجعل قرئ 
وحدائق ومراكز: جزم جره جزه جزء واحد منها 
مثل دنيانا هذه برها وبحرها وسهلها وجبلها. وقد 
ألان لهم ذلك الحديد؛ فيفلحون فيه ويزرعوث» 
ويغمرسون الأشجار تخللها الأنهار؛ وعلى نلك 
الأشجار طبور كالجمال النجاتى؛ أرجلها مثل 
أرجل العليور ووجموهها كوجوه الناس, لهم جنة 
ونارهء وفيهم القفيضاة والصالحون والسبيوكث 
والحكماء؛ ولهم كتب ومناسك هم ناسكوهاء 
ولهم ليل ونهار؛ وفيهم العلماء الأخيار. قسموا 
أيامهم أربعة أجزاء: جزه يصلحون فيه أعمالهم» 
وجزه ييكون فيه على معادهم؛ وجزه يحاسبون 
(نيه4 نفوسهم؛ رجزه يضطرون فيه إلى 
معاشهم. لا تحشر معهم ولا يحشرون معناء ولا 
نعلم بهم ولا يعلمون بنا. فسبحان الله جل 
جلاله. ثم خلق الله تعالى فوق ذلك هوبا طوله 
مسيرة ألف ألف ألف سئة وعرضه مثل ذلك. لم 
علق الله تعالى على ذلك الهسوى أربعة آلاف 
ألف ألف ألف مدينة من الذهب الأحمر؛ لكل 


لل لل ل ا ا ا تر المجلسياث والمقاماتث 


مدينة عشرة لاف باب. ولهم أعداء يقائلوتهم 
ويحاريونهم؛ ويسبتون على كل باب من أبرابها 
عشرة آلاف نفس بالنوبة يحرسونها. وهم على 
ذلك الحال إلى يوم القيامة. لا إله إلا الله الخالق 
البارى المصور. لم أطبق شوق ذلك بأرض من 
الرصاص طولها أريعة آلاف ألف ألف ألف سنة» 
يعمل يها اين كالب الم رماتل 
عددها إلا الله تعالى. وجعل أسرة لأهلهاء كل 
سرير منها يسير بصاحبه حيث شاء إذا أمره. 
وجعل لهم ليلا ونهارا وشمسا وقمرا وشئاء 
وصيفا. رفيهم الأنبياء والمرسلون والقضاة 
والصالحون؛ وفبهم أنزل الله كبا على رسل» 
وجعل لهم شسرائع ومناسك هم ناسكرهاء 
وافترض عليهم الصلاة والركاة. لهم تهجد فى . 
الليل؛ حسان الوجره؛ وجوههم مثل وججره بنى 
آدم» أبدائهم أبدان طبوره وأرجلهم أرجل بقسرء 
ورؤرسهم كرؤوس الأدسيين. وجعل فبهم 
صحارى وبرارى؛ لق الله تعالى فى تلك 
البرارى من أصناف الوحوش ما لا يخصى عدده 
إلا الله, أصغر وحش فيها لا تسعه دليانا هله. 
لكل مدينة من تلك المدائن ثلالة آلااف ألف 
ألف ألف مرجء فى كل مرج مالة روضة (فى 
كل روضة» مائة حديقة فى كل ححديقة ماثة 
شجرة؛ على كل شجرة ماثة ألف نوع من الثمره 
على كل لمرة مالة ألف لون من أنواع الورق. 
وقد خلق الله سبحانه على كل ورقة سررا 
يرحلون إلى أهلهم عليها. فإذا وصلوا إليها 
تطأطات الأشجار حتى تبقى رؤرسها على رجه 
الأرض» فيصعدون الأسرة ويجلسرن فيها. لكلما 
جلس منهم واحد ارنفعت الورقة عن وجه 
الأرض» فلم تزل ترفع ورقة بعد أخصرى حبنى 
يتكامل القوم الذين بريدون الصعود والمبيت. فإذا 
تكاملوا ارتفعت الشجرة بذلك القوم حثى تبلغ 
تمام طولهاة . فقال عشسان رضى الله عنه؛ اما 


كمال أبو ادبب 


مقدار علو تلك الأشجار ومنهاها؛ ؟ قال عبد 
الله بن سلام رضى الله عنه: «طول كل شجرة 
مسيرة نسعين ألف سنة؛ فإذا أراد إنسان أن ينزل 
تكاملت لهم بطون أرضهم. وهم يصومون بوما 
ويفطرون يوماء يتلذذرن بصيامهم أكثر مما 
يتلدذون بإفطارهم. لهم فى أصول ئلك الأشجار 
مجالس يتعدى كل مجلس مسيرة أربعة ألان 
أل ألف ألف سنة؛ الجلس الواحد مثل دنبانا 
هذه برها وبحرها وسهلها وجبلها بالطول 
والعرض. فس بحاذ الله الملك الفدوس السلام 
المؤمن المهيمن المزيز الجبار المتكبر) , 


فائحة المؤانسات 
أ 


يندمى هذا الدص إلى نمط من الكثابة الإبداعية يررق 
لى أن أسمنبه «الأدب العجائبي؛ أو «الأدب الخوارقى؛؛ هنا 
يجمح الخبال الخلاق مخثرقا حدود المعقول والمنطقى 
والشاريخى والواقعى؛ ومحضما كل ما فى الوجود الإنسائى» 
من الطبيعى إلى الماورائي؛ لقرة واحدة فقط؛ هى قرة الخيال 
المبدع المبتكر الذى يجوب الوجود بإحساس فاحش بالحرية 
المطلقة, يعسجن العالم كما يشاةء ويصوغ ما يشاو؛ غير 
خاضع إلا لشهواته ولمتطلباته الخاصة ولما يختار هو أن برسمه 
من قوائين وحدود. إنه الخبال جامساء طليقا منئهكا. 

ولمل أبرز ما بلفث فى مستهل النص الطليق الراهن هو 
استخدامه لعبة التوثيق التاريخية التى ارنبطت فى ترائه بالمقدس 
وتأسيسه وتوليقه وترسيحه؛ وهى ألبة السلسلة الروائبة أر 
العنعنة؛ «حدثنا فلان عن فلان عن فلان عن فلان؛, فلقد 
ابتكرت هذه الطريقة الرصينة الصارمة من أجل نوئيق 
الحديث الشريف أصلاء وحبن اندقلث إلى التاريخى فإئما 
حدث ذلك من أجل إضفاء المولوقية والأصالة والحقيقية 
على المسرود التاريخى , وها هو ذا نص الخيال الطليق ينقلها 
إلى مجال التخيلى المبدع ليمنحه موثوقية المقدس وحقيقيته 
وصرامئه. مع أن ما بمنح هذه الحقيقة والقداسة والموثوقية 


يفف 


إبداع محض وابتكار خخالص ونفنن فى التفشيق والتذويب 
والتركيب والتجارز والعجن والصوغ لا يكاد يفوفه نموذج 
أخر من نماذج ابتكاربة الإنسان وطاقاته المذهلة على الرحيل 
الدائم فى عوالم اللامحدود واللامرئى واللامألوف والعجائبى 
الخوارقى الإدهاشى. بمثل هذا النص» يحق للإبداعية العربية 
أن تتسب لنفسها الإسهام فى ابتكار فن أدبى جديد هو فن 
العجائبى والخوارقى» فن اللاحدود واللامألوف؛ فن الخبال 
المتجارر الطلين المنتنهك وابتكار المتخبل الذى لا تمده -حدود. 
ويجلو ذلك عبثية الادعاءات الصريحة أو المنضمنة التى يقوم 
عليها عمل باحثين غربيين ينسبون إلى الغرب حصرا ابتكار 
ما أسمر , الآن «الفالتاستيك/ #ناوتاققاالة؟ / عأأفماهةا » 
وعبشية من يتمقبهم من الباحفين وهواة البحث من العرب 
الذين يفتنهم كل غربى منتحلا كان أو أصيلا؛ ويقرون لكل 
غربى بما يزعمه لنفسه جرد أنه زعمه لنفسه؛ كأنما هو أمر 
لا يأنبه الباطل من أمام أو وراء أر باطن أو ظاهر أو نملف أو 
جنبين أر فوق أو خت. وإضافة » فإن بين ما يظهره هذا 
النص والشراث الخلاق الذى ينشمى إليه هو عقم ادعاءات 
باحثين غربيين» من مثل إرنسث ربنان الذي وصف الساميين 
ومنهم العرب بأنهم لا خيال لهم عالقون بالحسى المباشر 
المدرك دون جهد؛ منشبكون فى أسر المادى الواضح لكل 
عين؛ ونبعه فى ذلك كتاب من مثل أحمد أمين وأبى القاسم 
الشابى فرادوا على باطله باطلا, ركتب الشابى كتابا يؤسفب 
المرء أنه لايزال مقرووا فى الثقافة العربية هو (الخيال الشعرى 
عند العرب) . 

إن نصوصا من مثل (كتاب العظمة) و (مناسات 
الوهرانى) والتراث الخوارقى الذى امتاحث منه أدبيات الإسراء 
والمعراج؛ و (رسالة الغفران) للممرى و (ألف ليلة وليلة) 
والحكايات العجيبة والنوادر الغريبة والسير البديعة من مثل 
سيرة الهسلاليين وسيف بن ذى يزك لبين كنوز الكتابة 
العظيمة فى العالم ولدرر يندر نظيرها فى فضاء الإبداع 
التخيلى الجبصوح. ولقد أن أوان دراسة هذا الشراث بما 
يستحقه من جهد وعلم ووقت وتفتح فى الفكر وتعال على 
الأحكام العقائدية الفجة التى أضع لها ولايزال يخضع لها 
فى أرساط التراث الرسمى فى العالم العربى وخارجه. 


لح م ا ب 000 


ومن أجل ذلك» يليق بنا أولا أن نرى هذا المزج الخلاق 
للسحرى بالواقعى الذى يبتكره هذا النص من حيث هو لججسيد 
لنزوع إبداعى يرئاد مكامن الحياة والطييعة وبأخيذ منها ما يروق 
له أن يأخل؛ لكنه يولد فبها أيضا ما بروق له أن يولد. حين 
بسرد عبد الله بن سلام أعاجيب الخلق؛ كما يقول هذا النص» 
يفشى على الخليفة المؤمن علمان بن عفان ويفشي على عبدالله 
الساحر نفسه ويغشى على بنات عشمان. وذلك سرد يمكن 
بساطة أن يدل فى إطار الشاريشى الموئق أ المعشول القابل 
للتولين. لكن حين يفيق عشمان وبأمر برش الماه على عبدالله 
فيفيق: يحدث أمر رائع؛ إذ بدخيل السرد عنصر أخعر فإن بناث 
عدمان اللوانى برش عليهن الماء لا يفقن بل يمئن فى المجلس. 
وهكذاء فإن هذا النص الخوارقى بمارس فمل إبداع مغامر: إنه 
يسرد الخارق المشخيل بوصفه نوليقا ناربخيا عاديا. إنه يمزج 
التاريخى بالمتخيل؛ السحرى بالواقعى؛ فى لعبة صرنا الجرم 
تتعلمها من جابرييل غارسيا ماركيز وننسب ابتكارها إليه فى 
النصف الثائى من القرن العشرين. والمدهش فى عمل مؤلف 
(المظمة) أنه يفعل ما يمعل درن أن يرف له رمش أر تارف له 
عبن: لا يخشى أن يقول له أحد؛ «لكن بناث عثمان لم يمثن 
بالطريقة التى روبث! إن تاريخهن معروف مألوف وأنت كذاب 
مدع مزيف» . والحقيقة التاريخية البسيطة هى أن بناث عدمات 
لم يمئن فى ححادلة واحيدة! ولو أن ذلك كان قد حدث وجاء 
مؤلف (العظمة) ليضفى عليه تأويلا جديدا لكان ما يفعله مما 
يدخعل فى المألوف من النشاج الإبداعى؛ مما أسماه الجرجائى 
«التعليل التخيلى) ؛ وهر ثن عظيم قائم بذائه (كما فى تأربل 
الشاعرء مثلا؛ لوضع المصلوب الذى صلب عقوبة له؛ فجعل 
الشاعر قئحة لدراقيه ومده لبديه مبالغة فى الكرم) . لكن ما 
بحدث فى (العظمة» مغاير لذلك وينشمى إلى مجال تخيلى 
أخمر: إن أمر موت بنات عدمان مما فى حادلة واحدة هو كله 
ممنتلق مبتكر لا أصل له فى واقع أو تاريخ . الخيال هناء إن» لا 
يكتفى بدفسير التاريخ» أو الواقع ؛ تفسيرا جديدا؛ بل يمدكر 
التاريخ والواقع ابتكارا من أصله وجدره؛ لم يدرج هذا التاريخ 
الاستبهامى فى سياق التاريخى الوائعى ويمزجه بالسحرى 
المتخيل. وذلك فى الجوهر من التجاوز والجموح وكسر حدود 
المألوف ولمحدرد والمنطقى والتاريخى والواقعى ٠‏ 


المجلسياث والمقامات 


وتأصيلا لهذا التصور المبدع لفن السرد والأماد التى بباح 
له أن برنادهاء ولزجه للمتخيل السحرى بالشاريخى (أو 
الأسطورى المعتبر تاريخها على الأفل فى وعى الثقافة المنتجة) 
هذه الموهبة التخيلية الفذة. فى وصفه خلق الله العظيم يررك 
عبد الله بن سلام أن الله خخلق سبعين دنها وملأها لقاء 
وخلق فى كل دليا نبها؛ وكل ذلك ما يندرج فى سياق 
الخلن الممجز المدهش العسجائبي المدخيل. لكن ابن سلام 
سرعان ما يمزج المتخيل بالتاريخى ببراعة فائقة وييساطة فائقة 
فى الوقت نفسهء فيقول: 


مقابسة ثانية 

ووخلق فى كل دليا نبياء أحدهم يقال له 
موسى: وأوحى الله تعالى إلى موسى بن عمران 
بذلك فقال موسى بن عمران عليه السلام؛ 
«إلهى هل لهم فراعنة يقائلونهم مثل ما يقائانى 
فرعون؟؛ فقال الله نعالى: 9ياموسى» لو بلونك 
بفرعرك من أوليك الفراعدة الذين بلوث لدعا 
أولنك الأنبياه لعيل صبرك؛ , 


فمؤانسة تالية 
ا 


بين ما يقنضيه اكتناه هذا الثراث الإبداعى فى العربية 
ضرورة إعادة نصور التاريخ الثقافى العربى من منظور داخملى : 
إلغاه مفهرم عصرر الاتحطاط الذى ابتكرئه حساسية فنية 
وفكر سياسى سحمّه الغرب بمعطياته وقاده بخطل إلى رقفض 
تاريخه وإلى نصوره تصورا تصنعه عفد النقص بإزاء الغرب» 
ورفض صورة الحضارة العربية التى نقوم على معطيات التارييع 
الرسمى للشقافة وعلى الكثابة البلاطية؛ كثابة السلطة 
والمتسلطين » والمذاهب الفقهية السائدة الرسمية. لقد أرجت 
هذه التمارات كل نتاج الخيال الخلاق والخيال الشعبي 
خخاصة من مدار الإبداعية العربية ونفته من فضائهاء فالتهينا 
إلى صورة لأدب تفليسدى يموت بموث المعسرى. وإنه لم 
يفعل ؛ قدمة ئراث جميل غنى يسبق مجد العباسيين ويلازب 


انا سا يي 


كمال أبر ديب 


وييفى مزدهرا بعده ثم يزداد تألقا وثراء وإنسانية وابتكارية 
ؤيستمر إن ما بعد بدايات ما أسميناة خطلا عصر النهضة 
ونسبنا يروغ شمرسه إلى نابليوث وأررويا والأدب الفرنسي 
والإتجليزى ثم الأورويئ والغربى عامة. فى هذا التراث تمثل 
المقامة نقيضا مباشرا لأدب الخيال الجموح المتجاوز: هى 
قطب الواقعى اللغوى الاجتماعى السردى فى دود المألوف 
والمعقرل؛ وهر نقيضها الجامح. وكلاهما لايموت ولابنضب 
وإد كان علمنا به يموث وبنضب. 

إن ما أسموه «عصور الانحطاط» هر بالضبط عصور مخرير 
الأدب من لصوقيته بالسلطة ودورانه فى مدارها لم تموله 
الكلى نقريها إلى أدب للناس والحياة اليومية . وبين العوامل 
المديدة المسؤولة عن ذلك انهيار السلطة المركزية؛ سلطة 
البلاط؛ فى بقاع العالم العربى وانتقال السلطة المركزية 
السياسية إلى حواضر أشخرى؛ وبينها انهيارالبنية المعرفية الثى 
مسد فيها نمط الرؤيا الكلية الموحدة والمؤولة للعالم ومحرقها 
العرربية الإسلامية المتفئحة الثى تمازجت بالعقائديات 
الأخرى بإخصاب دقاق. هكذاء جفت البلاطاث الثى كان 
النتداج الأدبى الرسمى يدور فى فلكهاء والقيم التى كان 
بمشاح منها ويممق تمذرها وديمومتهاء فى أن؛ وأصبح 
مدار الفاعلية الإبداعية الحياة البومية ولغئها لغة الحياة البومية» 
من جهة؛ وفن السرد الشعبى للناس العاديين؛ بدلا من نسلية 
الأمراء؛ من جبهة أخرى. وليس ثنامى مفهوم البطل الشعبى 
إلا تجمسيدا عميقا لهذه التحولات الجوهرية فى الحياة سياسيا 
واجتماعيا واقتصاديا وثقافيا. 

وما يتضمنه هذا الكلام هوأن عملية اشعبئة) الأدب 
ولغنه وتحديئه عميقة الجذور فى الثاريخ الإبداعى العربى. 
فلقد كان ما حدث اسشمرارا لثبار قوى عربق نضرب جذوره 
فى الجاهلية والإسلام الأول وتسشمر بقوة فى عصر المغازى 
والفتوحاث وتتأوج فى الحياة العباسية. ولقد سجل لنا ابن 
المعثز حثى مرحلته الميكرة نلك» ٠‏ كما حفظ لنا أبو الفرج 
الأصفهانى فى زمن تال؛ ملامح من هذا النشاج الإبداعي 
الذى اشتد عوده خخارج مسارح السلطة والبلاطات وفى مواقع 
الحياة اليومية: من شعر الفقرء إلى شعر الاحتجاج الطبقى إلى 
شبعر الجبون والجنس والنجاوز الأخخلاقى. والمول؛ فى هذا 


ثايق 


السياقء إن شعبنة اللغة الشعرية تأثير رومانسى غربى أو 
حصبلة للمعرفة ب ١تى‏ إس إليوث»؛ وإن لغة الشعرية العربية 
قبل ذلك كانت بلاغية خطابية.. إلخغ, ليس إلا من باب 
الجهل المدقع الذى يسم الكثير من الككتابات النقدية العربية 
فى مرحلة طغيان الثقافة والحضارة الأوروبية» خصوصا فى 
نتاج الدارسين أو الأدباء المستغربين من العرب الذين اتتقلوا 
إلى دراسة الأدب العربى الحديث لسبب أو آخر درك أن 
تكون لديهم معرفة عميقة مؤسسة تسسا جيدا فى الثراث 
العربى وتاريح نطور الإبداعية العربية, 


وك 


أولى الظواهر الفائنة فى (كتاب العلمة) هى النهج 
المبدكر الذى يفئن فى رسمه لبرسم نفنسه فى التاريشى 
والوافعى. وهو يفعل ذلك بادعاء الطبيعة الكتابية لمادته 
وجدب الوسم بالسردية المشافهة. ولعل هذا أن يكون أول مثل 
ناريخى فى العربية على رفع شأن الكنتابة إلى هذا المستوى 
الخطير. فالكتابية هنا تتماهى مع المولوفية والمصداف والتاريخية 
وتتناقض مباشرة مع الختلق والمرئاب فيه والمشكوك فى أمره. 
المعرفة الكتابية هنا نفيض للمعرفة الشفاهية. والمؤلف ينسب 
الكتابية إلى مادنه بسبل مختلفة: بدواء تتقل المعرفة ببوح 
مباشر إلهى غير محدد ‏ خلق الله آدم وعلمه الأسماء كلها 
وما كان وما هو كائن وما سيكون ‏ لكن سرعان ما يبعطف 
النص ليحيل هذه المعرفة إلى معرفة مكثتوبة: أول فعل للكتابة 
بمارسه أدم الذى يؤدى فعله إلى حفظ المعرفة من الزوال 
رحمايتها ضد الفناء. أما فعل الكثابة الثائى» فهو ما يقوم به 
دائيال وثلامذته فى المغارة التى تسمى المانعة. وهو فمل كتابة 
هائل الأبعاد بكل ما للكلمة من معنى ؛ إذ ينخرط فيه أربعون 
كاتبا يملكون عدة الكتابة الكاملة الكافية: ويملكون من 
المعرفة والذكاء والحيلة ما يضمن أنهم يخرجون بما كتبره 
من المغارة قبل اللحظة الفاصمة التى تتغلق فيها المغارة 
فتهلك الجهلة الباحثين عن المعرفة المقدسة. ثم إن دانهال 
يضمن البقاء بفعل أكثر دبمومة نا كان آدم فد فعل»؛ 
مجسدا التطور التاريخى للحضارة الإنسانية وللمعرفة نفسهاء 
والانتقال من الكتابة على ألواح الونين إلى الكشابة على 


لي 


الجلد ثم إلى الكشابة على صحف النحاس. أما الفتعل 
السحرى الأخير من الكتابة؛ فإنه تأليف كل هذه الأفعال فى 
كئاب ومنح الكتاب عنرانا محددا هر (كتاب الدفائن) . 
وتفتدنا هنا مسألة: هل ألف هذا الكتاب من صحف النحاس 
م من مادة أخرى؟ وكيف يجمع كتاب من صحف التحاس 
يمكن للراوى أن يزعم أنه يملك نسخة منه وبدعو الخليفة 
إلى أن «يقعه فى يده . وهذء المسألة لا تتطلب جوابا! فهى 
رجه من وجوه امتزاج التاريخى والممكن بالسحرى اظئل 
المستحيل. وهو ما لا ينبغى أن يسأل المولف عن معقوليته 
وإمكان حل التناقض المدمثل فيه؛ لأن مثل هذا الدمط من 
الخيال المنجاوز يرفض أن يسلم نفسه لمقاييس المعقولية 
والعناسق والإمكان التى يخضع لها عباد الله الأخعرون من 
البشر كتابا وغير كناب , ونحن ندين له بما وصفه الجرجالى 
من ضرورة فبسول المقدمات المنطقبة التى يدعيها لنفسه 
والتسليم بنعائجها دما عبر عنه كولريدج بعد ذلك بقروث 
بمصطلح «تعليق اللاختصديق) 6ه نعطو ال ,ه ممتكمعمقناة ؛ 
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هكذا يستكر النس نهجا بديعا فى التعامل مع الخئلق» 
الخيالى» اللامعشول» الجامح ' المتجاوز لحدود التاريخى 


والمعقول بترسيخه وتمديره فى التاريخى والمعقول؛ وهو بذلك , 


يمنحه مصدائا مواهماء لا مصداقا منطفيا حقيقيا؛ ومشررعية 
مخايلة؛ لا مشروعية قابلة للتمحيص والبرهان. غير أن ذلك 
ينطبق على فمل الإبداع لا على مادنه. فلا شك أن النص 
يسعى إلى البرهنة على سلامة ماائه يكل الطرق الممكنة في 
إطار الفكر الدينى والبنية المعرفية التى تتشكل على معطياث 
الإيمان والعقائدية الدينية. ثم إن السارد يطور تقنية أخرى من 
تقنيات المزج بين السحرى المتخيل والواقعى العادى؛ نتمثل 
فى ربطه المباشر لما يحدث فى العالم الآخر بما هو قائم فى 
الحياة الدئها. ومن ذلك أنه حين يستغرق فى وصفه المذهل 
للجنة وللجمال اللخارق فيها بصف جمال الحور العين؛ وهو 
جمال قائم طبعا فى عالم يأتى بعد فناء هذه الحياة الدنيا؛ 
بسحر تأثيره على أهل الحياة الدنيا ‏ الذين سيكونون قد مائرا 
على أى حال واضعا كلا الوجودين تزامنها على محور 
وجودى وإححد وملغيا التعاقب الزمنى المفترض لهما: 


المجلسياث والمقاماث 


ورجره ثلك الحور أضوأ من الشمس والقمر؛ لها 
عيون لو كشفت عيونها وهمزت لبنى أدم عليه 
السلام فى دار الدنيا لماث كلهم شرقا إليها. 
وعلى جبينها [كليل كأنها شمس مضيئة؛ فى 
كل زند من زنودها ألف سور من الذهب 
الأحمر؛ مكلل بالدر والجوهر. يبان مخ سافها 
من وراء حللها من رقة جلدهاء وفى كل رجمل 
من رجليها ألف خلخال من الذهب الأحمر. لر 
سمع لذيد صونها أهل هذه الدليا لمانوا شرنا 
إليها؛ . 


فى كثير مما يفعله: تبدو أليات السرد؛ والتحكم التالاعبى 
للرارى» تأسيضية تاريخيا. وتكشف لنا حقيقة دالة: هى أن 
تجذير المتخيل اللخوارقى فى التاريخى ‏ وهو فعل على درجة 
كبيرة من الوعى يوهم بأنه يقوم على غياب الوعى - ألبة 
عريقة فى السرد الإنسانى وليسث ابتكاراً حدالها أو ما بعد 
حدائى؛ وأن الحدائية وما بعدها نشتق هذا الفعل من مصادر 
تاريخية سابقة» كاشفة بذلك عن بعض مقوماتها الإبداعية 
والعقائدية. وتمئل هله الألية النقيض المباشر لآلية أخعرى 
تعرفها الكعابة الروائية معرفة جيدةء هئ نفى الواقعية عن المادة 
السردية ونسبتها إلى المتخيل والمبتكر كلية. هو ذا نموذجان 
متباينان 

) حليم بركات فى روايته (إنانة والتهر‎ : ١ ١ 
- 1958 دراسات الآداب؛ ييروث.‎ 
يقول: ١هذه الرواية نستوحى ولا تتطيق»‎ 
» فاغميلة هى التى أعادث صراغة الراقع‎ 
- ؟: جبرا إبراهيم جبرا فى روايقه (السفينة)‎ ١ 
نإ١ دار النهار» بيررث»؛ 4 يقرل:‎ 
شخصيا روايته من ابتكار الخيال وأى‎ 
شبه بينها وبين شخصيات حفيقية من‎ 

قبيل الصدفة الجردة؛. 
1 : أدوئيس فى (الكتاب!؛ أمس» المكان» 
الآن) - دار السافى؛ لندن؛ 1598 - 


نيف 


كال لوقف ل يي 


بورد عدوانا فرعيا هو؛ ١مخطوطة‏ تنسب 
للمتنبى يحققها وبنشرها أدوئيس؛ . 
؟ -1: كمال أبو ديب فى (عذابات المتنبى فى 
صحبة كمال أبو ديب والعكس بالمكس 
ميرك املق للمسيلاهد) ‏ دار 
السائى: لندن ١446‏ يكتب: فى أحد 
الفصول: «أوراق المتنبى السربة مدرجًا 
نسخة الخطوطة الأصلية لها بخط يد 
التنبى مع تخطيطات رسمها المثنبى 
لفسه! . 
هكذاء يتجلى موقفان متضاداكن من فعل الإبداع رفن 
الاخنتلاق: الأول ينفى عنه الأصول الوافعية والتجذر فى 
التاريخى وينسبه إلى ابتكارية الخهال واخشلافيئه؛ والثالى ينفى 
عنه متحخيليته ويسعى إلى برهنة جره فى التاريخى وتأصله فى 
الوافع. والمدهش فى الأمر هو أن الآلية الثانية؛ رهى الأكثر 
حدالة زمنيا؛ إذ تبزغ فى لتاج ما بعد الحداثة بشكل نخاص؛ 
هى الأعرل والأقدم ناريشياء كما يجلر (كشاب 
المظلمة) ونصوص إبداعية غيره سأعرض لها فى مجال 
أخر, 
وقد يقول قائل إن الأمر يرتبط بطبيعة المادة المروية نفسهاء 
وإن هناك لناسبا عكسيا بين طبيعة المادة والآلية التى يتبناها 
النص؛ فكلما كانت المادة أكشر دولا فى الممقسولية 
والوائعية؛ وأشد ارنباطا بزمان ومكان محددين اجتماعيا 
وسياسيا واقنتصادياء مال الراوى إلى لسبة عمله إلى اللخيال» 
والعكس صحيح. غير أن الأدلة التاريخية لا نسوغ هذا 
النفسير؛ رهم ما يسدو عليه من قدرة على الإقناع. إن 
الوهرائى؛ مشلا؛ يلجأ إلى آلية الحلم لممسرد مسروداته 
الخوارقية العجائبية عما يدور يوم الحشرء وفى النهاية يسقط 
من على فراشه ويفيق من الحلم؛ أى أله يستخهدم الآلية 
الدائية» وهى نسبة المسرود إلى المتخخيل ونفى واتعيقة 
وناريخيته. أما المعرى» فإنه لا يستخدم آلبة مشابهة فى رحلته 
إلى العالم الآخر» مع أن مضمون ما بسرده خحوارقى عجائبى. 
ويدو أن شهرزاد العظيمة تنهج نهجا ثالنا يحتفظ لنفسه بقدر 


لشف 


من الإبهامية والاحدمالية؛ فهى تروى الحموارقى والعجائبى 
بعبارة غتمل كلا التاريخى والمتخيل» هى ببساطة: 9بلغنى 
أبها الملك السعيد أن...». وإنه لجدير بالإبراز والتأكيد أن 
جميع هله الآلياث مبدكراث للإبداعيا السردية العربية تعره 
إلى مراحلها الأولى؛ وأن أيا منها ليس اقتباسا حديث العهد 
عن ثقافة أخمرى. وسدو لى ممكنا أن الآليئين الرئيسيئين 
نشتفان من آليات السرد فى القرآن الكريم أصلا؛ نفى هذا 
النص العظيم تبرز فكرة «اللوح المحفوظ؛؛ من جهة؛ وتأصل 
النص القرأنى فهه وتسرزء من جبهة أخخرى؛ فكرة الفعل 
الفيزيائى الحقيقى الذى يتجذر فيه الخارق والمدهش كما فى 
الإسراء والمعراج. وهذه فرضية لا أزعم لها السلامة الآن؛ غير 
أنها جديرة بالتأمل والتفصى. 


كك 


بين ثلك المفاصل التى يتكشف فيها فمل الخيال المتجاوز 

فى واحد من أكثر تجليائه صفاء وسلاسة ما يرويه عبد الله 

ابن سلام عن خلق «أرض من الرصاص» فيها مدن من 

الذهب الأصفر ما يملم عددها إلا الله تعالى. هذه المدث 

«جمل الله لأهلها سرراء كل سرير منها يسبر بصاحبه حيث 

شام إذا أمره . أما الخلق أنفسهم » ذلهم رجره مئل رجوه بلى 

آدم» وأبدانهم أبدان طيسوره وأرجلهم أرجل بقسر) ورؤوسهم 

كسرؤوس الآدمسيين. هنا يألى هذا الوصن الساححر الذى 
يستحق الاقتباس ححرفيا: 

«لكل مدينة من تلك المدائن ثلائة ألاف ألف 

ألف ألف مرج؛ فى كل مرج روضة (فى كل 

روضة» مالة حديقة, فى كل حديفة ماثة شجرة؛ 

على كل شجرة ماثة ألف نوع من الدمر؛ على 

كل لمرة ماثة ألف لون من أنواع الورق. وقد 

خلن الله سبحانه على كل ررقة سررا يرحيلون 

إلى أهلهم عليسها. فإذا وصلوا إليها تطأطات 

الأشجار حتى تبقى رؤرسها على وجه الأرض» 

فيصعدون الأسرة ويجلسون فيها. فكلما جلس 

منهم واحد ارتفعث الورقة عن وجه الأرض؛ فلم 

تزل ترفع ورقة بعد أخخرى حتى يتكامل القنوم 


ل 00000000 المجلسياث والمقاماث 


الذين يريدوث الصمود والمبسيث. فإذا تكاملوا 
ارنشعت الشجرة بذلك القوم حتى تبلغ تمام 
طولها. نقال عدمان رضى الله عنه: ما مقدار 
علر تلك الأشجار ومنئهاها؟ قال عبد الله بن 
سلام رضى الله عنه: طول كل شجرة مسيرة 
نسمين ألف سنة» فإذا أراد إنسان أن ينزل 
تكاملت لهم بطون أرضهم. وهم يصومرن يرما 
ويفطررن يوماء يتلذذوث بصيامهم أكثر ما 
تلاذرن بإفطارهم. ولهم فى أصول ئلك الأشجار 
مجالس يتعدى كل مجلس مسيرة أريمة ألاث 
ألف ألف ألف سنة؛ المجلس الواحد مثل دليانا 
هله برها وبحرها وسهلها وجبلها بالطول 
والعرض. فسبحاك الله الملك الفدوس السلام 
المؤمن المهيمن العزيز الجبار المتكبرة . 

وبين هذه المفاصل أيضا هذا الوصف لفدة أخرى من 

مخلرقات الله العجيبة. فمقابسة أشهى: 

«لم أطبق ذلك الهسرى بأرض من بلور؛ وجعل 
طولها للائمالة ألف ألف ألف سنة؛ لم جعل 
فيها رجالا ونساء من البلور؛ فيلقى الرجل منهم 
المرأة فيقبصها فتحمل فتضع. وهم 'ابنوث فى 
تلك الأرض والرجل والمرأة مفل ذلك. فسإذا 
وضعت غلاما أو جارية فتنبت فى الأرض» فإذا 
أراد القضاءها عنه يرجع إلى حاله فى الصغر 
فيطول خ+مسمائة سنة والعرض مثله. وبلحس 
بعضهم بعشا فيشبعون. فإذا قضى الله تعالى 
على أحدهم بالموت غاص فى الأرض فلا 
يعرفون له أثرا» وبلبثك ولده موضعه. بين نلك 
الخلائق أنهر؛ كل نهر طوله مسيرة للائمائة ألف 
سنة فى عرض للاثمالة سنة. يتكلمون بتسبيح له 
خوار؛ يصرخ بعضهم بسعض: ١لا‏ نكن من 
الغافلين؛ فيضجون من خخوف الجبار بالتسبيح 
والتهليل والتقديس والتحميد حتى إن ذلك الماء 
يفور لكثرنهم وهوله منهم؛ حتى إن الخلق الذين 
من البلور يصرفون وججوههم إلى لحورهم مخافة 


منهم رما وقعث الغفلة؛ وإن لم يصرفوا رجرههم 
يور الماء عليهم فيغرقهم مع طولهم وعرضهم 
وعظم خلقتهم؛ فيستغفروث بلغائهم ويستكفون 
من شر ذلك الماء فيحمدرنه؛ ولذلك خلتهم 
سبحاله رتعالى. لا إله إلا الله الملك القندوس 
السلام المؤمن المهيمن العزيز الجبارا . 


فمؤانسة أوفى: ٠‏ 
غيرأن الذروة الجمالية والتأليرية لفعل الخيال الخلاق 
المتجاوز فى دوئما شك وصف الجئة. هنا يلغى الزمان» 
ويتبخر المكان؛ ونعطل آلباث الرجود وقوانينه؛ وتنقلب آلياث 
نشاط الجسد الإنسائى؛ ويتحول العالم إنسانا وإلها وأشياء إلى 
كون ارق لكل ما هو مألوف مدرك؛ هنا تتحفل غرائب 
الأحلام وتتسربل الأشهاء بشهرة الإرادة البشرية. ولعل أسمى 
ما فى هذا العالم العجائبى السحرى من تكوبنات حارقة؛ 
جماليا وحسها وإيمائيا؛ أن تكون مشاهد الجمال الأنشوى 
والتحقق الحسى والممارسة الجنسية. وليس بوسعى سوى أن 
أحبل القارئ إلى هذا الجزء من النص ليقرأه بمئعة فذة؛ فيما 

أكتفى هنا بالمشهد الخارق التالى؛ 


فاتية المقفابسات 
«ثى كل جنة خلق الله نعالى لمائمائة أن 
مديئة؛ فى كل مديئة ألل أل قصر من الذهب 
الأحمر والدر والجوهر والياقوت الأحمر والزمرد 
الأخضر . فى كل مدينة أربعة آلا آلف ١.15‏ 
ألى ألف باب من الفضة البيضاء مساميرها من 
الذهب الأحمر. فى كل صر من قصور تلك 
المدائن ألن غرفة بعضها قوق بعضء فى كل 
غرفة ألف شباك شبك بفمضبان من نور على 
كل شباك من نلك الشبابيك سرير من الذهب 
الأحمر؛ على كل سرير ألف ألف فراش من 
الحرير والسندس الأخنضر مكلل بالدر والجوهر» 
والفرش مفروشة بعضها فوق بعض» جالس على 
كل من» نلك الفرش حوربة من الحور العين 


فففا 


كمال أبوديب 


لديف 


عليها سبعون حلة؛ والحلل ما بين الأحمر 
والأخضر والأفحوان والأرجوان؛ منسوجة بالدر 
والجوهر والمرجاث. وجوه ثلك الحور أضوأ من 
الشمس والفمرء لها عيوث لو كشفت عيونها 
وغمزث لبنى أدم عليه السلام فى دار الدنيا لمات 
كلهم شرفا إليها. وعلى جبينها إكليل كأنها 
شمس مضيدة:؛ فى كل زند من زنودها ألن 


سوار من الذهب الأحمر؛ مكلل بالدر والجوهر.' ' 


يبان مخ ساقها من وراء حللها من رقة جلدهاء 
وفى كل رجل من رجليها ألف خلخال من 
الذهب الأحمر. لو سمع لليذ صرئها أهل هذه 
الدنيا لمانوا شوقا إلبها. فى عدنها ألف ثلادة من 
الدر والمرجان واللؤلو والعقبان؛ يضىء كل عقد 
من عقودها مثل الكوكب الدرى. وبين يدى 
كل حورية ألف وليدة وألف وصيفة. مكثرب 
على باب كل قصر اسم صاحبه؛ ومكثوب على 
نحر كل حورية اسم صاحبها؛ يعنى زوجها؛ بثور 
يتللا : «أنا لفلان بن فلانة؛. طول كل قصر من 
تلك القصور ألف سنة وثلائماثة سنة؛ وعرضه 
ألف سنة وأربعمائة سنة؛ فى كل قصر ألف 
باب » ما بين الباب والباب مسيرة خمسين سنة» 
على كل باب بسئان عرضه مائئا سئة؛ يجرى 
فى كل بسئان نهر من لبن ونهر من عسل ونهر 
من خممر لذة للشاربين ونهر من ماء غير آسن؛ 
يعنى مكدر. والنهر الذى من اللبن لا يتغير 
طعمه؛ والنهر الذى من المسل مصفى. منصوب 
على كل نهر ألف خديمة من الزمرد الأخضر 
والباقوث الأحمر؛ فى كل خميمة سرير من 
الذهب الأحمرء عليه فراش من الحرير الأحمر 
والأخضرء وفى كل بسئان من الفواكه كثير» ما 
تشتهى الأنفس وتلذ الأعين. وفيها ما لاعين 
رأت ولا أذك سمعث ولا خطر على قلب بشر. 
فإذا دخل أهل الجنة الجنة افترقوا إلى منازلهم؛ 
فتستقبلهم الحور العين؛ كل إنسان يستقبله 


سبعون حوراء عليهن الحلى والحلل مكللة بالدر 
والجوهر؛ وعلى رأس كل حوراء تاج له شعاع 
أضوأ من الشمس؛ والإكليل على جبينها من 
ثور العرش. مع كل ح.وراء ألف وصيفة رألن 
ولبدة. بأيديهن صوالج يرفعن بها أذيال الحور 
كيلا تثلوث بالزعفران والمسك. وبيد كل واحدة 
منهن كأس مثل فلقة الشمس» فيه ماء وخخمر 
ولبن وعسل؛ وبين ذلك حجاب كيلا يختلط 
بعضه إلى بعض. فإذا استقيلوا ول الله تعالى 
فينظر ولى الله تعالى إلى ما أعد الله من النعيم 
وينعجب من الحور؛ فمقول؛ المن هؤلاء يا 
رب؟؛ فيقول الله تعالى: ويا عبدى؛ ما ترى 
كلهن أزواجك ونساؤك ولأجلك خلقتهن 
ولأجل نعبك وسهرك بين بدى فى ظلمة اللبل 
وصبرك على البأساء والضراه فى دار الدنها 
وخوفك من عذابى. فالآن قد جملتك من 
الأمدين وأمنتك من عسلابى وأسكيتك دار 
كرامتى ؛ وزوجتك بسبعين خوراء لحفظلك 
فرجك من الزنا. فالآن جعلتك من الأمنين». 
قال لم إن الحور العين بفدمن ما بأبديهن من 
الكاسات إلى ولى الله تمالى فيشرب الذى فى 
نلك الكاسات جميعه. فترجع تلك الحور 
بالشرح والسرور إلى تلك القصور ويدخلن إلى 
منازلهن مع ولى الله تعالى. لكل حوراء منزل 
مبنى من القباب والخيام . فى كل مسكن من 
تلك المنازل مسرير من الأدهب الأحمر مرصع 
بالدر والجوهر والياقوث؛ وعليه سبعون فراشا من 
السندس والإستبرق بعدنسها فوق بعض» فإذا 
جلس ولى الله تعالى على السرير الذى قد أعد 
الله له دخلت الحور منازلهن مستفبلاث جميع 
أبواب منازلهن إلى مرير ولى الله تعالى ؛ فيجلسن 
على أسرنهن مستقبلات إلى ولى الله تعالى وهو 
جالس على سريره. فإذا اشتهى ولى الله واحدة 
منهن علمت من غير إشارة ولا دعوى» فتفتح 


باب قبئها وتمخرج بتلك الحلى والحلل والحسن 
والجمال والكمال؛ كما قال الله تعالى: «لم 
بطمدهن إنس قبلهم ولاجان». فإذا دلت من 
ولى الله فإنه يجامعهاء فيمكث فى مجامعتها 
مرة واحدة مقدار أربعين سئة من سنينا هذه لا 
تنقطع شهونه؛ وهو على صدرها؛ والعر يجرى 
من تختهاء والولدان وقوف على رأسيهما بأبديهم 
امناديل من السندس بروحون عليهما إلى أن يدما 
شهرنهما مدة أربعين سنة. ثم تقوم تلك 
الحوربة فتدخل منزلها فتجئ أخخرى من الحور 
فيجامعها فإذا هى بكر فيبرح فى مجامعتها 
أربعين سئة على العادة. لم نزل تدخيل واحمدة 
ونشرج أخرى كلهن بكارى؛ فإذا فرغ من 
مجامعتئهن عدن بكارى كما كن بقدرة الله. 
وولى الله مستكئ على سريره؛ وبطوف عليهم 
غلمان لهم كأتهم لإلا مكتوث» ري وكاس 
من معين ؛ وفراكه هما بشثهون» يأكلون وبشربون 
لا يعخوطون ولا ييولون إلا لأنهم» يعرفون عرفا 
من أجسابهم فيخرج ذلك البول والغائط وهو 
أذكى من المسك الأذفر والعنب الأشهب؛ لأن 
أرض الجنة لا تقبل النجاسة. فبيدما ولى الله 
على الأمن فى لعبه وضحكه ولهوه مع الحور 
العين إذ نزلت من فوق رأسه قبة من الغورٍ يبان 
ظاهرها من باطنهاء ونيها سرير من الذهب 
الأحمر؛ وعليها سبعون فراشا من السندس 
والإستبرق بعضها فوق بعض؛ وفيها جالس 
حوراء يغلب نورها على نور الحور العين؛ وعليها 
سبعون حلة من النور. فإذا نظر ولى الله إليها 
تعجب من حسنها وجمالها كذلك؛ فيقول ولى 
الله تعالى! دمن هذه يارب؟) فيقول الله تعالى: 
دخاطبها حتى تجيبك يا عبدى:. قال - 
فيكلمها ولى الله تعالى. فإذا كلمها فتحث باب 
قبتها وخترجت إليه وهى تقول: #حبيبى كيف 
نسيتنى ؟ ألم تذكر صبرى علبك ومعك فى دار 
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الدنييا على الجوع والعطش والعرى والشكوي 
والبلرى؟ أما أكرمتك؟ أما احعملتك على 
البأساء والضراء؟ ألم يذكر كذا وكلا وأنا 
زوجتك المطيعة لك فى دار الدنيا؟). 

قال - فيبكى ولى الله تعالى وبقوم ويمائقها وإذا 
على نحرها مكتوب غرها أنرابا اسمها عرية؛ 
وعلى رأى كل زند من زنودها ألف سسوار من 
الذهب الأحمر؛ وفى كل رجل من رجليها ألن 
خلخال؛ وعلى رأسها ناج من النور. فإذا نظر 
الحور العين إليها وإلى حسدها وحسن لباسها 
بقلن: اربناء لم لم تزينا لأجل ولى الله 
مثلها؟؛. نيقول الله تعالى؛ «معاشر الحور 
العين؛ زينت أمتى لكدرة صبرها فى دار الدنها 
على الجر والبسرد والجوع والعطش والشوف 
وطاعتها لى ولروجها فى الدنياء وبالذى قاسث 
من شصص الموث وظلمة القبر وهيبة السؤال 
وهول يوم القيامة؛ لأجل ذلك زينتها عليكن'. 
فتقول الحور العين؛ «ربناء يحق لها أن تزينها 
علينا بالزينة والحسن والجمال6. لم تقول الحور 
العين : ألا يا عربة؛ لا لخمسدين الهوم. الهوم هوم 
الفرح والسرور فى داز الأمان. ليس هاهنا مرض 
ولا موث ولا هم ولا غم ولا سقم ولا خحوف ولا 
جوع ولا عطش ولا تعب ولا نصب ولا حر ولا 
برد ولا ظلمة ولا شقاءه. قال - فيعطى لكل 
ولى من أوليائه فى «الجنة4 ملكا وحورا وقصورا 
وولدانا وبسانين ومن المخلد حستى يقول كل 
واحد منهم: «أنا غنى ولا أعطى أحد مثل هذا 
فى الجنة؛» وهذا يقوله المساكين الذين هم أقل 
الناس ملكا وسالا وحورا وقصسورا رأزواجا في 
الجنة لكوئهم ما يطلع أحد متهم على ملك 
الآخبر حتى لا ينقى ينهم لماسد. ويعطى أهل 
الجنة في الجنة ما لا عين رأن ولا أذن سمعت 
ولا خطر على قلب بشره فى مقام أكلها دائم 
وظلها وقطوفها دائية وفواكه متدلية تقلف بقدرة 


خف 
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الله نعالى ولأثى إلى كف مشتهيها فبأكل؛ 
كلما قطفت واحدة ثرد أخسرى إلى مكانها 
ونبلغ مثل ما كانت فى ذلك الغصن: ولو قطع 
منها عشر فى الحال تسلسلت بينها الألماره . 


وخنام مسك المؤانسات فى عدر ليال متقطعات 
م 

بين السماث المائزة ل (كتاب العظمة) أن تقئيات السسرد 
الروائى فيه نصل درجة عالية من النضج والسفسطة والتعقيد» 
فالنص لبس فعلا منصلا للسرد من البداية إلى النهاية؛ بل 
بخضع لعملية تقطيع وتداعل رثنظهم تبلغ أحيانا مستوى من 
الحيوية يحق له أن يوصف بأنه «مسرحة للنص؛ ولآليات 
الأداه فيه. ولأن النص ذو أهداف تألهرية؛ بل إرهايية ثربوية 
إلى حد ماء فقد كان يمكن له فى أبدى سارد أثل مهارة 
أن يؤول إلى مجرد شيط سردى يتخذ من المنطلق القصصى 
مجرد ذريعة للقص ونقطة بداية له؛ لم ينساق إلى سرد 
معطياته أو محتواه الفكرى التربوى غير أبه بفن السرد ذاته 
ومفستضيائه. وإن فى الأدب لكثيرا من مثل هذه النصوص 
الذرائعية. غير أن مؤلف (العظمة) أشد وعها رحيطة رعنابة 
بفن السرد ذاه من أن يفعل ذلك؛ كما سأظهر بتفصيل فى 
فقرة قادمة. إن ل (المظحة) عمليا ثلاثة رواة؛ الراوى الأول: 
وهو ناطق النص المكشوب أمامنا بكليئه من ألفه إلى ياله؛ 
والراوى القانى؛ وهر ناطق النص الذى يرويه الحسسن بن 
الحسن البصرى؛ والراوى الثالث وهر ناطق الدص الذى يرويه 
عبدالله بن سلام. أى أننا أمام بنية سردية هى بنبة الدوائر 
المتعالقة» كما أسميئها فى مكان أخر فى سياق دراسة (ألف 
ليلة وللة» ؛ وهى بنهة توليدية؛ جوهرية؛ فى السرديات العربية, 
بل لعلها أكثر سمات السرديات العربية تمييزا واخخصاصا 
وتأصلا. ومن العبث أن نصف مثل هله البئية المولدة بأنها 
تتألف من ححكاية الإطار ومن ححكايات لبابية يخصرها الإطاره 
كما يفعل تزفيئئان نودوروف فى دراسعه (ألل ليلة), لأن 
مفهوم الإطار يهمش فعل السرد البدئى ودلالشه ويهمش 
الرارى الأول تماما. وواقع السردية العربية عكس ذلك: وهو 
أن الراوى الأول ذو دور عالى الأهمية؛ بليغ» وأساسى. كما 
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أن مفهوم الإطاربة يؤدى إلى عزل الحكايات واحدتها عن 
الأخريات؛ أما فى السردية العربية؛ فإن الدوائر المسردية 
متعالقة؛ متشابكة؛ متداخلة ومتفاعلة. وإن (كتاب العظمة) 
لخير نموذج لذلك! إذ إنه يسرز الشعالق بين المسرودات فى 
كل من الدواثر السردية بطر فعالة وينتقل من راو إلى راره 
ومن فطاع مسردى إلى قطاع أخمرء بشكل يؤدى إلى خلق 
«الحس الاحتدامى) (الدرامي) من جهة, ربرفعم ربوتر مسئرى 
التأثير والفعل ١‏ إذ بشرك المتلقى نفسه فى كل من الدرائر في 
آلية السرد وشبكيات المسرود ويخضمه بقرة مال تأثيره» 
وشحول بذلك كله إلى شعل أشد قندرة على الإقناع ‏ إذا 
كان الإقناع من الفاعليات المطلوبة فى العمل السردى» 
يدو لى أنه كذلك. 
لتتأمل الحلقة التالية؛ مثلا؛ الثى ترد فى ققمرة من النص 
ينقلع فيها خيط سرد الراوى الشالث؛» عبد الله بن سلام؛ 
ليفتحمه الراوى الثانى ويقحم معه معطيات تكشفض شلفيات 
ومكونات تثرى وتضئ الموقف بأكمله وتعطى للسارد الثالث؛ 
ابن سلام؛ مكانة لم يكن ممكنا أن ندركها أو تتسبلور من 
خلال سرده هو؛ 
«وخلق لهم جدة ونارا. فقال عشمان رضى الله 
عنه:. هل عابدوا تلك الجنة والئار؟ .قال عبدالله 
ابن سلام رضى الله عده: تعرض عليهم بالغداة 
والعشى. فقال عشمان رضى الله عنه؛ هل لهم 
ليل؟ قال: تعم) ولكنه يسطع البحر الذي على 
باب كل مدينة فتتكشىل تلك الظلمة عنهم, 
فقال عشمان رضى الله عنه: هل ينامون شينا؟ 
قال عبد الله بن سلام: لا يعصرفون النوم إلا 
القليل' ولا بميلون إلى اليقظة؛ مطيسعين 
مسلمين غير معرضين. فقال عشمان رضى الله 
عنه طوبى لهم. فال عبدالله بن سلام رضى 
الله عنه: طربى للصالحين من أمة محمد صلى 
الله عليه؛ فإن لهم ما هو خير منهم وأفضل. 
فسبحان الذى هر على كل شئ قندير. وما 
وصفنا من شئ إلا وهو جل وملا يدر على 
أعظم منه؛ وهو أعظم من كل شئ. فويل لمن لا 
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يراقبه؛ (وويل لمن» لا يستحى منه؛ وويل لمن لا 
تسكن فى قلبه الرحمة؛ وويل لمن جمدت غيناه 
من الدمع؛ وويل لكل قلب غير خخاشع؛ وبل 
لكل جوارح غير مستقيمة:؛ وربل لمن دينه 
بدلياه؛ وويل لمن ححسناته فى غير ميزاله؛ وريبل 
لمن طول مره وعليية حنجه؛ وويل لمن أرادئه 
دلياه لشقوته؛ وويل لمن زين له سوء عمله قرأه 
حسنا ووبل لمن يثقى بوجهه سوه العذاب؛ رويل 
لمن يثرك الخير لأهله وورثته ولقى الله بشر. قال؛ 
فبكى غدمان رضى الله عنه بكاه شديدا؛ فدخل 
عليه فوم من رهطه؛ فنظروا إليه مغشيا عليه؛ 
فقالوا؛ الشيخ غير ملام فإن عبد الله بن سلام 
عنده؛ فلا شك أنه قد حدله بشئع من عظمة الله 
تعالى . لم أفاق عشمان رضى الله عنه من غشيته؛ 
لم أصرف الوند الذين كانوا عنده وقال: أنا 
عنكم مشغول: ثم قال؛ يا عبد الله بن سلام» 
نما فوق ذلك؟ قال: يا أمير المؤمنين ‏ ثم أطبن 
ذلك بأرض من لؤلزة ييضاء طولها مسيرة عشرة 
آلاف ألف ألف ألف ألف فسرسخ؛ بل سئة» 
رجعل الطبق عشر طبقات. فسبحان الله جل 
جلاله) . 
وهذا المنهد جز فقط من عملية تداخعل وتعالق أرسع 
بين العمليئين السرديتين للسارد القانى والسارد-الشالث» وهو 
يألى فى مفصل هام من مفاصل ثمو النص وتشابك أبعادة. 
ثم إن التكرار المننظم للمشاهد التى لتمسد استجابات المتلقى؛ 
وهر الخليفة عثمان فى هذه الحالة ومن فى مجلسه؛ والتركيز 
على ما يحدث له من ردود فعل» وانخراط السارد نفسة فى 
فعل البكاء مرة بعد مرة؛ أر بكاء السارد نفسه وهو يسرد 
واهتمام المتلقى ‏ الخليفة لذلك وسؤاله عنهء كل ذلك ما 
يزيد درجمة الععالق والعشابك بين المسرودات فى كل من 
الدوائره ويرفع احثدامية النص إلى مستوى المسرحية المكشفة 
المصغرة. 
وكل هذه السمات تفي وثنتج من الفعل المتسم بدرجة 
عالية من الذكاء السردى وإثقان آليات السرد وتطوبر النص» 


وهو فعل التقطيع؛ والمداخخلة؛ والمعالقة. فمن الجدير بالذكر 
أن زمن أى فترة سردية يستغرق السارد الثالث فيها فى سرده 
دون أن يقطعه ويشبك المتلقى فى عمله لا تتجاوز فى أطول 
حدوث لها بضع صفحات. لمة دائما قطع من نمط أو أخر 
ولأسباب تبدو أحيانا واهنة لا يسوغها إلا الرغبة الحادة في 
تخقيق انخراط المتلقى وإبقاء السرد على درجة عالية من التوئر 
والقدرة على التشويق. وبين أبرع آليات التشويق والإقناع ما 
بدعيه السارد الثالث أحيانا من ججهل؛ إِذ يعجر عن الإجابة 
عن سؤال ما يوجهه الخليفة؛ كما أشرت فى فقرة أخرى؛ 
ووعده أحيانا بأله قد يجلو نقطة ما فيما يثلر من ححديله؛ دون 
أن يفعل ذلك فى الواقع. وسأكتفى الآن بالإشارة إلى بعص 
الموافع الشيقة لفعل التفطيع السردى؛ وأئرك للقارئ تأملها 
والتمعن فى دلالاتها ولأثيرها الفنى. 

١‏ «فقال عثمان رضى الله عنه: فما هو رزنهم؟ 
فقال؛ لا أعلم يا أسير المؤمنين .ثم يتابع السرد وكأئما 
سؤال الخليفة إزعاج مؤقت وندخل لا يستحق التوقف عنده 
وإفساد لتسلسل السرد؛ 9يسمع بعضهم ضجيج بعض..٠.‏ 

؟ ‏ هلم بكى عبد الله بن سلام رضى الله عنه 
حتى غشى عليهء فأمر عشمان رضى الله عنه 
بغسل وجهه؛ فرش عليه الماء فأفاق. فقال عدمان 
رضى الله عنه؛ مم غشى عليك يا عبد الله؟ 
فقال: أسفا على هذه الأمة؛ هل يملمون أن الله 
قد غفر لهم ؟, 

 *‏ «قال عثمان رضى الله عنه: هذا سمكهاء 
نما بسطها؟ قال عبد الله بن سلام رضى الله 
عنه: هيهات هيهات؛ بسطها لا يعلم ولا يدرك ؛ 
ولا لعرضها وفعرها منتهى؛ ولا يعلم منتهاها إلا 
الذى خلقها. ثم قال عبد الله بن سلام رضى 
الله عنه: ولو شاء الله عز وجل ما خملقها؛ ولكن 
علمه سابق وأمره مطاع؛ وبها ينشقم من 
العاصين واللخاطئين. فبكى عشمان رضى الله 
عنه بكاء شديدا. فقال عبد الله بن سلام رضى 
الله عنه: ما.يبكيك يا أمير المؤمنين؟ قال؛ من 


فرق 
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قوله تعالى: «قل ما كنث بدعا من الرسل وما 
أدرى ما يفعل بى ولا بكم إن أنبع إلا ما برحى 
إلى». فقال عبد الله بن سلام؛ أما هو فقد غفر 
الله تعالى له ما تققدم من ذنبه وما تأخمر؛ ومن 
ذلك فى سسورة الفسئح؛ «ويهديك صراطا 
مستقيما»» وبقى حكمه علينا. فبكى عثماك 
رضى الله عنه بكاء شديدا أشد من ذلك وقال: 
عجبث ممن سمع هذه الأحاديث كيف يفرح؛. 


4- 
فى مرقفين قد يكونان فريدين فى النص؛ يحدث ما 
يمكن أن يوصف بأله السام للتلبس السسردى بين الراوى 
الثالث والشخصية التى يتفمصها. إن المألون هو أن يسرد 
عبد الله بن سلام حدئا ما بما فيه من شخصيات ومنطوقات 
بأسلرب التنقمص الكلى؛ أى دوث أن يمرز صونه الخاص إلا 
على مسئوى التعليق الثالى للمسرود -حدثا أو صرنا. أما فى 
مثل الموقف الذى أشير إليه؛ فإن ابن سلام يسرد المنطوق 
ويثلره فور بخطاب مرجه إلى الخليفة وكأنما هو جزء متصل 
مستمر فى المنطوق الذى تتلفظ به الشخصبة المتقمصة. هو 

ذا أحد الموقفين: 

«وخلى (فوق»4 ذلك الوادى واديا يقال له مات 
طوله سدئمالئة ألف ألف سنة فيه سئمائة ألف 
ألف إلى ستة آلاف زبائى؛ بهد كل واحد منهم 
سكين من غضب الجبار. فيوئى بقنوم من هذه 
الأمة فيملقون على شالى الوادى بالسنتهم 
وتصعد إلى أفوامهم الحيات من النار تتلتقفهم 
فينادى عليهم مناد: «هؤلاء الذين ثبلوا الغلماك 
بشهرة: يا أمير المؤمنين) . 


ام 


بين أروع النشائج الثى تنجزها هذه البئية السسردية 
المتشابكة؛ وهذا التصور البديع لفن السرد مويل المتلقى من 
متلق سلبى ؛ يقبع فى مكان ما خحفى من خلفيات النضص» إلى 
فاعل حفيفى فى النص وإلى شخصية من شخصياته. وما هو 


رخفا 


أبلغ من ذلك؛ تحويل السارد نفسه إلى شخصية من 
شخصيات النص. وقد يكون كثاب (العظمة) أول نص 
سردى بنجز هذا الإخماز الفنى الذى قد لا تبدو خطورته 
عظيمة فى النص المتحقل لفسه؛ لكنها يمكن أن تدم على 
مسئوى نظرى ويتكهن بتأثيراتها الفنية الممكنة فى نص كبير 
أخر قابل للإنتاج. ولقد اشتهر فى فن السرد المعاصر خورخى 
لوى بوريس شهرة كبيرة لأنه طور آلية مطابقة لهذه الآلبة 
فى بعض نصوصه السردية؛ كما أن جون فاولز اكتسب 
لنفسه شهرة باستخدامه مثل هذه الآليات. 
ومن ذلك تدخل السارد الشانى فى مجرى السرد الذى 
بمارسه السارد الثالث. هو ذا نموذج فعال يتحول فيه ابن 
سلام إلى بطل من أبطال الحدث المسرود يسرده الحسن بن 
الححسن البصرى: 
«ثم خلق الله نعالى وراء ثلك الأرض أرضا من 
الفضة مسبرة سبعمائة ألل ألك سنة؛ وجعل 
فيها لمائمائة ألف عالم منها فرع واحد فى 
دنيانا هذه؛ وجعل بانى العوالم فى ثلك الأرض. 
وقد سألت عن ذلك رسول الله صلى الله عليه 
وسلم فقال لى: ؛هى أرض من قضة»؛ قلت 
«صدفت يا رسول الله صلى الله عليه؛. فقفلث 
ديا رسول «الله4؛ فأين إبايس اللعين منهم ؟) 
فقال: :يا عبد الله؛ لم يعلموا أن الله خلق 
إبليس ولا ذريته؛ . ففلت: «صدقت يا رسول الله 
صلى الله عليه؛. فقال عشمان رضى الله عنه؛ 
صف لى عالما منهم. فقال له عبد الله بن سلام: 
هيهات؛ لا يعلم عددهم إلا الله تعالى خالقهم» 
فلا إله إلا الله الللك القسدوس السلام المؤمن 
المهيمن العزيز الجبار المتكبر) , 
وفى مثل هذا التجلى لهاء فإن آلية تقطيع السرد نكون 
نموذجا لما أسميته فى دراسة أخرى (نئح النص الررائي)» 
وهى إحدى الآلياث الأكثر جاذبية واتتشارا فى النص السردى 
الحدائى وما بعد الحدائى خخاصة:؛ لكنها ضاربة الجذور فى 
أغوار تاريخ السرديات وتبلورها ونطورها. 


لمم ا 


اأه 
فى النص الأخير المقنبس بعد آخر شيق من أبعاد العملية 
السردية وتقدياتها فى كتاب (العظمة)؛ هو إلغاه الرمن 
العاريخى؛ وقلب تسلساه؛ والخلط بين الأزمنة خلطا بارعا 
هدفه تعميق مصداق اانص وتمويل المتخيل إلى ما يملك 
وائعية الفعلى. ولقد نحدئث أولى التجليات اللافثة لهذا البعد 
فى بداية النص؛ ين نسب الراوى الأول إلى أدم إخصفساء 
المعرفة فى ألواح من الطبن خحباها فى مغارة المائعة فى 
سرنديب بالهند. فلقد مده الرارى هنا مكانا جغرافيا وائعيا 
ثائما بالفعل» هر جزيرة سرلديب القربية من السواحل 
الهيدية, لكنه قال إن هذه المغارة وجدث فى عهد آدم؛ ثم 
قال إنها منذ دفن فيها آدم ألواحه تفئح بابها يوما واحدا فى 
السنة هو يوم عاشوراء؛ وعاشوراء هو البوم المعروف الذى فثل 
فيه الحسين وأهله بعد الإسلام؛ وبعد زمن القص بالذاث 
الذى ينطق فيه الرارئ منطوقه المررى؛ والذى يتضمن الإشارة 
إلى عاشوراه التى لم تكن قد حدلث فى لحظة النطق؛ أى 
أن الراوى يلغى التسلسل الششاريخى وينسب إلى ما كان في 
عهد آدم اسما لم بسر له إلا بعد آلاف السئين» ويجعل 
الراوى المنضوى فى الرراية الأولى يشير إلى ما لم يكن فد 
كان بعد فى زمنه بل كان لايزال فى رحم الغيوب. ثم إن 
يوم عاشوراء ليس نقطة زمنية ثابئة على خط مسار الزمن بل 
هر متحول متغيره وفى هذه الخصيصة ذائها تجسد لسحرية 
الحدث الذى يذكره الراوى: كأن فوة خمارقة ترصد الزمن 
رحركته المتغيرة دائما وتفتح باب المغارة كلما طرأ يوم 
عاشوراء المتنقل فى المرقع الذى يشغله من السنة, وفى النص 
. الذى بذكر فيه موسى بن عمران محدث الظاهرة ذاتها. فلقد 
خلق الله, كما يقول النص» نبيا يقال له موسى؛ ويفترض أن 
ذلك كان فى زمن قديم سابق على موسى هو زمن الخلق 
٠‏ الأول لكن الراوى يمضى ليقول إن الله تأوحى إلى موسى 
ابن عمران بذلك؛ فقال موسى إلهى هل لهم فراعنة 
يقائلونهم مثل ما بقائانى فرعوث؛؛ مما بشعر بأن الموسيين كانا 
متعاصرين ؛ فيفرل الله تعالى ديا موسى لو بلونك بفرعود من 
أولفك الفراعنة الذين بلوت بهم أرلنك الأنبياء لعبل صبركه . 
هناك؛ إذك؛ فراعنة أخرون فى أزمئة أخرى معاصرة لموسى 


المجلسيات والمقامات 


وسابقة عليه فى أن. ثم إن النص يقدم ما يشبه الامتحا 
لرسول الله محمد بن عبد الله( ١)46‏ إذ يسأله عن إبليس 
اللعين وعن أمور أخرى: وحبن يجيب الرسول يفول عبد الله 
ابن سلام صدنت يا رسول الله؛ وهو يقول ذلك قولة العارف 
الذى يمتلك معرفة مسبقة بالأمر؛ فكأئما هو متجذر فى 
زمن ساحق بعيد ربنطق عن خبرة وليقة به؛ بل كأنما هر 
يشمى إلى كل الأزمنة قديمها وحديثها» سابئها ولاحقها. 
ولقد كان ذلك كامنا مفترضا فيما ادعاه أصلا؛ إذ أعلن 
بيقين أنه يملك كثاب الدفائن من كتب دانهال؛ ويمتاح 
معرفئه بالعالم» ما كان منه وما سيكون» من هذا الكتاب 
الذى هو أصلا نسخة عن وسجل لعلم الله وما علمه الله 
تعالى لآدم. 


نتشكل بنبة النص؛ إذن؛ من تفاعل آلبستين سرديثين 
أساسيتين يمثل بروزهما درجة عالية من السيطرة والتحكم 
بالعشكيل الفنى للنص: أولى هائين الفاعليشين هى السرد 
الهكم لما يفترض أله مضمون كتاب (الدفائن) لدائهال؛ 
الثانية هى المشهد الحوارى الاحتدامى الذى يدور فى الزمن 
الراهن؛ وبطلاه الدئئمان هما السارد الدالث عبد الله بن 
سلام والمتلفى الأول؛ المسرود عليه؛ الخليفة أمير المؤمنين 
عدمان بن عفان. والنص هر حصيلة الدرجة العالية من الوعى 
لآليات السرد؛ وفن التعبير والتأثيرء والسهاق المكائى والزمالى 
لفعل السرد. لقند كان بوسع السارد الثالث: كما أشرت 
سابقا؛ أن يسرد مضمرن (١كتاب‏ الدفائن» من ألفه إلى يائه 
دون انفطاعء لم أن يختم سرده بتعليق إقفالى نهائى بصل 
به النص إلى نفلة انغلاقه. لكن طبيعة المادة التى يسردها ابن 
سلام يمكن أن تؤدى فى فعل سرد من هذا الدمط إلى إثارا 
شمور بالملل نتاك؛ لأن النفس المتلقبة نواجه بكميات وأقدار 
وأرقام وحلقات متكررة تكرارا فاحشاء مما يصعب أن شيط به 
النفس وتتفعل ابه انفعالا عميقا مسثمراء بسبب آلية مألوفة 
هى تناقص المردود» فكلما ازدادت درجة التكرار؛ خعف رقع 
المروى وخفتت استجابة المثلقى له. وسواء أكان سارد ابن 
سلام مدركا لهذا الأمرأم غير مدرك لهء فإن ما يمارسه من 


يننا 


كمال أبو ديب 


تشكيل سردى يشعر بأن لمة مقاومة حادة لاحثمال نشكل 
عملية المردود المتناقص عن طريق تقطيع النص؛ والسماح 
للآلبئين اللثبن وصفمتهما قبل قليل بالتناوب والتفاعل فيه 
من أجل خلق درجة عالية من الاحتددامية والإبقاء على 
حبوية التشكيل النصى وعمق التألير على المتلفى. ونتجسد 
براعة الراوى فى موضمة لحظاث القطع والوصل» وفى 
التركيز على المشهد الراهن أحيانا؛ ومجاهله أحيانا أخرى: 
كما تتجلى فى لنويع المشاهد وإدسعال ججزئيات جديدة عليها 
فى كل تكرار لها؛ غير أن التجلى الأكبر لها بدمثل فى 
تكثيف المكرنات العجائبية؛ وإدخال الفخلوفات الغربية فى نقاط 
يمدو أن عملية السرد كادث نصل فيها إلى ذروة ما يمكن 
تممله؛ درن فقدان للتشويق (ما يمكن أن نسميه «الذروة 
الاحتمالية؛ أو «الحد الفاصل بن التشويق والإملال)) , 

وتسستحق ألياث الفطع والوصل فى النص مزيدا من 
التركيز والتفصيل لأنها قادرة على كشف بعض من أبددع 
ثقئيات السرد فى فن اغفتلق المربى أو كلما سماه بديع 
الزمان الهمذانى ببراعة مدهشة؛ «المفثريات؛ » وهر المصطلح 
الأسبى فى الظهور بقرون من المصطاح الأوروبى المكاني؛ أى 
ل 561100 الذى لايزال المتسرجمون العرب يترجمرنه خطاً 
ب «الرواية؛ ؛ والمستكر الفعلى له من حيث هو مفهوم 
ومصطلح دقيق هو أحد المفترين العرب البارعين القدماء. 

وأبا تعسددت وندوعث وظائف السسرد الاخعتلاتى أو 
الامترائى ؛ فإن واححدة أساسية منها هى دونما شك التحكم 
التلاعبى والسيطرة والتألير على المتلقى وبمارسة سلطة القوة 
المدبرة عليه. ولإحداث هذا التأثير نسعى التقنيات البارعة التى 
يستخدمها كتاب (العظمة) . من هذه التقنيات ما ناقشعه 
سابقا بالتفصيل؛ مثل تخويل المتلقى » المسرود عليه؛ إلى بطل 
حقيقى يسهم فى إنناج النص إسهاما جوهريا. ولكى ندرك 
كنه هذه العملية يكفى أن نقارن أسلوب السرد عند شهرزاد 
ودور المتلقى ؛ المسرود عليه؛ فى (ألى ليلة وليلة) مع نظائرها 
فى كتاب (العظمة). فى (ألف أبلة)؛ تسرد شهرزاد لمستمع 
هو شهريارا وبنحصر دور شهريار فى فضاء السرد بالاستماع» 
درنما تدخيل . ولذلك؛ فإنه فى حكم المتلقى التجريدى 
الذى يمكن أن يستبدل به أى مستمع آخر دون أن يرك 


انف 


ذلك ألرا من أى نوع على النص. أما عدمان بن عفان: فإنه 
من نمط أخر تماماء فهو ليس مسرودا عليه نظريا؛ ولا يمكن 
استبدال أحد به. إن كتاب (العظمة) يرز عشمان فى دور من 
بعبادل نسج النص مع السارد عبد الله بن سلام» إلى درجة 
أنهما معا يمكن أن يعتبرا شخصيتون رئيسيتين من شخصيات 
النص يتشكل من تفاعلهما نسيجه وبنيئه الكلية. وين أبراع 
نفنيات التبادل أن عدمان يطرح الأسئلة ولكنه أحيانا بصبح 
من نطرح عليه الأسثلة. وهو ينفجر فى بكاء شديد بتأثير ما 
يرويه السارد: لكن الدور ينقلب أحبانا فينفجر السارد بالبكاء» 
ويسأله عدمان عما يبكيه وعشمان يطرح الأسدلة التى تخلق 
الحركات المتعددة فى النص كأجوية على أسدلته. لكنه يغذى 
عنصر تصديلق الخارق فى النص عددا من المراث؛ إما 
باستغراب المروى أو بالتواطق مع السارد؛ كأن يقول له: حسنا 
إن ما سترزيه مخيض؛ لكن اكشف لى بعضه راسثر بعضا 
لكى نخف درجة الرعب, 

ونبادل المواقع بين السارد والمدلنى ما يندر فى فن السرد 
القديم؛ وهو لا يكاد يحدث مرة واحدة فى (كليلة ودمئة) 
مثلا. وذلك أمر لافت تماما؛ كأنما هذا التبادل تطور فى 
ثقنيات السرد فى مرحلة تاربخية معبنة أو فى مفصل محدد, 
المزيد من التجلية؛ سأقتبس المواضع الثلالة الثالية التى يحدث 
فيها هذا التبادل فى نص (العظمة) ؛ 

١‏ الم بكى عبد الله بن سلام رضى الله عنه 
حتى غشى عليه؛ فأمر عشمان رضى الله عنه 
بفسل وجهه؛ فرش علبه الماء فأفاق. فقال 
عشمان رضى الله عنه: بم فشى عليك يا 
عبد الله؟ فقال: أسفا على هذه الأمة؛ هل 
يعلمون أن الله قد غفر لهم ؟) 

وبما يسسشحق الذكر التنويع الذى يدخل المساهد 
والأحداث التى تتكرر فى النص؛ فأحيانا يكون عشمان البادئ 
بالبكاء؛ وأحيانا يغشى على الجميع ؛ لكن أحبانا أخرى ييكى 
عبدالله وحده أو يغشى عليه وحبده.. إلخ. وكل ذلك من 
تجليات السيطرة البارعة على ألبات السرد وعلى بئية النص 
الكلية, 


رياس مت المجلسيات رالمقامات 


؟ - دثال عفمان رضى الله عنه: هذا سمكهاء وتلك المسرحة فريدة» فهما ييدو لى؛ فى نص السرد العربى لا 
نما بسطها؟ قال عبد الله بن سلام رضى بضارعها شئ إلا المسرحة فى المقامات؛ وبين مواقعها المتميرة 
الله فنه: هيهات هبهات: بسطها لا يعلم المشاهد النى اتتبستها قبل قليل لم هذه المشاهد الحهوية؛ 


ولابدرك ولا لعرضها وقعرها منشهى؛ ولا 
يعلم مننهاها إلا الذى خلفها. ثم قال عبد 
الله بن سلام رضى الله عنه: ولو شاء الله عر 
وجل ما خلقهاء؛ ولكن علمه سابق وأمره 
مطاع» وبها ينتقم من العاصين والخاطلين, 
ذبكى عثمان رضى الله عنه بكاء شديدا. 
فقال عبد الله بن سلام رضى الله عنه؛ ما 
يبكبك يا أميسر المؤمنين؟ قسال؛ من فوله 
تعالى : اقل ما كنث بدعا من الرسل وما 
أدرى ما يفعل بى ولا بكم إن أنبع إلا ما 
يوحى إلى . فقال عبد الله بن سلام: أما هر 
فقد غفر الله تعالى له ما تقدم من ذنبه وما 
تأر ومن ذلك فى سورة الفتح: ١ريهديك‏ 
صراطا مستقيما؛؛ وبقى حكمه علينا. نبكى 
عدسان رضى الله عنه بكاء شديدا أشد من 
ذلك وقال: عجبت من سمع هذه الأحاديث 
كيف يفرح١.‏ 

هثم غشى على عبدالله بن سلام رضى الله 
عنه وصعن حتى ضرب بهده ورجله؛ فأمر 
عدمان رضى الله عنه أن يرش على وجهه 
الماه. فلما أفاق فال له عشمان رضى الله 
عنه؛ م هشيت با عبد الله؟ قال؛ من عدد 


١‏ اثم بؤنى برجل من أهل الملك فتعظم 
خلقته حتى يكون موضع «جلوسه مقدار مائة 
سنة؛ شعره كالآجام من القصبء من الشعرة 
إلى الشعرة أفاع لو نفخت أفمى منها على 
أهل الأرض لأحرقعهم؛ لكل واحدة منهن 
أربعون جلداء بين الجلد والجلد أربعسون 
عقربا يعض بعضها بعضا فيسمع لهن ضحة 
وجلبة برئعش القلب منهاء ويشهد بأربعين 
قبدا ويذل بمثلها؛ ولو أن حلقة من ذلك 
الغل وضعت على تلك الجبال الدائهيا 
لنقطعت ومات كل من عليها ومسانث 
وحوش الأرض ويمست الأشجار. لم يسلسل 
ويقيد وهر يسنغيث العطش فيقال؛ ١أسقرها‏ » 
فمإتى بإناء في أخعله فبتنائر لحمه وتتدائر 
أضراسه مع أصابعه ثم يرده فيقرل: دلا 
أربده؛ ؛ فيضرب رأسه بققضبان من نار بعدد 
فطر السماء فيستغيث فيقال له؛ اشرب مرة 
أخعرى فعسى أن ينفع هذا الذى فى فؤادك 
قد جمده قال - فيشرب جرعة أخخرى فتنزل 
التى فى جوفه لم جمد الأخرى فى فيه 
فتحرق لساله رحلقه؛ فيقول له الملكان 
الموككلان به: «اشرب؛؛ فيقول من عظم 


الخلق الذين فى هذه الحجب واععثلات المذاب؛ ويا مالك؛ هل من طعام لبسرد به 

ألسدعهم وألوانهم؛ فلو أن أحدهم صرخ فى أكبادنا؟ فقد كنا فى دار الدنيا إذا اعثرانا 

دليانا هله صرخة واححدة للخشى على أهلها شئ نأك المبسردات فعبسرد أكبادنا من 

أن يمونوا من صرخته. ثم خلق الله تعالى العطش»؛ فيقول مالك عليه السلام؛ «مروا 

فوق ذلك أرضا... ) . بهم إلى شجرة الزفوم؛؛ فيها ألمار كأنها 

ررس الشهاطين وعلى كل شجرة أربعون 

لاد ألف شوكة؛ طول كل شوكة فرسخ؛ ريداه 
أما القنية الأخبيرة التى أود إبرازها؛ فهى ما كنت قد مغلولئان ورجلاه مقيدتان؛ يطلبون لقمة 
أشرث إلبه بإيجاز من قبل وأسميكه «مسرحة الأحداث). فيدخل فى أعينهم ذلك الشرك وفى أذالهم 


زاوف 
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رفى أنافيهم وفى حلوقهم رفى خدردهم. لم 
تقطف الشمرة ولونها حسن وطعمها حبيث 
كرية؛ وكلما عضوها خرج منها دود فيأكل 
أضراسهم ولسائهم وشفاههم؛ ثم يولون عنها 
انين شيكسون على زتصوفهم فى أرنية 
وكهرنف ومغائر فيها الحياث والعقارب» 
فتقبل إليهم الحماث والمقارب فشأكل 
محاسئهم وهم ينادون: (ربنا أخترجنا تعمل 
صالحا غير الذى كنا نعمل!؛ فيجيبهم بعد 
مالة سنة: «أولم نعمركم ما يتذكر فيه من 
نذكر وجاوكم النذير؟ فذوقوا فما للظالمين 
من نصيره. فيضجرن بالبكاء ويقولون: ٠يا‏ 
سالك» إلى كم نبلبل؟ إلى كم نضرب؟ 
فد أنضجت النار أكبادنا ومرقت جلودنا 
فلبقض علينا ربك بالموث». فبعرض عنهم 
أحقابا؛ فيبرحون فى ذلك العذاب مقيمين 
على ما هم عليه ثم يجيبهم بعدما تقطنث 
بهم الأسباب رأيسوا من الخلاص؛ رقد بكى 
كل منهم على نفسه وبكوا على بعضهم 
بعض. ويعلو تحيبهم ويشتد بكاؤهم ويعلر 
صياحهم فيناديهم: «إنكم ماكفرن». ثم 
يؤلى بقسوم من هذه الأمة على صسور 
الكلاب؛ مفرنين بالسلاشل بعضهم إلى 


بعض ومناد يثادى علي هم: نهزلاء 


الخاصمون الذين أبطلوا الحق واتبعوا الباطل 


لكى يكسبوا شيكا من.حطام الدنياة. ' 
؟ د اححتى لم يبق أحد من العسصاة يدخلون 


شرف 


النارء فتتقدم الملائكة؛ يعنى الزبانية» ليغلقوا 
أبواب الناره فيضج أهل النار ضجة عظيمة 
ريبكون بكاء شديدا وبقولون: : يا مالك؛ ما 
بال الأبواب قد عرمت على غلقها؟؛ 
فيقول: «لابد من ذلك وتسميرها؛ فليس فى 
جهنم إلا الضيق والنكال وهى سوداء مظلمة 
شديدة الأهوال» فيضجون ضحة عظيمة: (يا 


مالكء؛ ماتئدلنا على شئ يخفف عنا 
العذاب؟؛ فيقول ماللك؛ وادعوا ربكم حئى 
لا بضيق عليكم القمود. قال: - فيدعون 
فكلما دعوا اشتد الحميم وغضبت عليهم 
الزبائية ونطاولت عليهم ألسنة النار؛ حنتى 
يكونوا فى جهد جهيد فيستفيئون بأجمعهم: 
ويا ربناء عذبنا بما شدث وكيف شكث ولا 
تغضب علينا؛. ثم يقولون: (يا مالك؛ اسقنا 
ما تبرد به أكبادناة, فيقول:١يا‏ معشر 
الأشقياء؛ ليس فى جهنم سرى الحميم 
والمهل والفسلين؟. فيولون: اما نصبر على 
هذاه. فيقول: ٠اصبروا‏ أو لا تصبروا سواء 
عليكم إنما تجرون ا كدتم تعمملرنا. 
فيضجون بأجمعهم وبانولون: ديا ماللك؛ ماثة 
سلةه فيجيبهم بعد مالة سنة؛ «أى شى بكم 
وما حالكم أيها الأشقباء؟؛ فيقولون؛ ديا 
مالك؛ أخخرجنا إلى الرمهريرة فتخرجهم 
الزيانية إلى الزسهرير من الجبال والكهوف 
والمغائر والتوابيت والفجاج والبحار ويسوقولهم 
إلى الزمهرير؛ فيحضرون فرحين إلى جبال 
من الثلج والزمهرير وأجام من الزمهرير؛ وهر 
من غطب الله تعالى؛ وفى الزمهرير ربح 
يقال لها صرصر فتحملهم وتنسفهم في 


تلك الأجام فتنشر نحومهم ونقطعها 


ونطرحها.فى الزمهرير. قال عبد الله بن سلام 
زضى الله عنه: «والذى نفس عبد الله بيده» 
ما تزال الزبائية تقطع لعومهم بسكاكين من 
غضب الله؛ والدم يسيل من أجسامهم وهم 
عراة حفاة فى الزمهرير؛ والزبائية موكلوث 
بهم لا يفنى عذابها أبدا ينادون مائة سنة, 
فيقول للزبانية: «صبوا فوق رؤوسهم من ماء 
الزمهرير؛ فيجمد على أبدائهم فيمصرخون 
ويضجوك ضجة عظيمة وبنادوك: ايا مالك» 
مائة سئة؛ فيقول؛ وما حالكم يا أشقياء؟) 


فيقولون: (إنما رجونا أن يخفف عنا العذاب 
بالزمهرير فلقد زادنا عذاباء فردرنا إلى النارا ء 
شيردونهم فإذا وصلوا إلى منازلهم فى الثار 
وإلى «مبابهم وجددا النار قد ازدادت سبعين 
ضعفا عن ما كانت فينادرن؛ (يا مالك يا 
مالك؛ ماثة سنة): فيقول لهم مالك: :ما 
حالكم يا أشقياء؟» فيقولون؛ وأخرجنا إلى 
الزمهرير؛ . فقال عبد الله بن سلام رضى الله 
عنه؛ افهم يعذبون هاهنا مائة سنة وهاهنا 


ماثة سلة؟, 


ووهم صفة خلقهم رؤوسهم مثل راوس 
الجمال؛ رأرجلهم كأرجل البقر؛ وأبدانهم 
كأبدان الخيل, وفيهم القضاة والصالحون. 
لهم ليل ونهار كليلنا ونهارناء ولهم جئة 
وثار» يحيوك ويسونو: لا يحشرون معنا ولا 
أحشر معهم١‏ ولا يحاسبون كحسابنا؛ . ثم 
بكى عبد الله بن سلام رضى الله عنه؛ ثقال 
له عثمان رضى الله عنه؛ دما يبكيك؛ ؟ 
قال؛ «أبكائى ما نحت هذا الوصف؛. فقال 
عثمان رضى الله عنه؛ 3اكستم البسبعض 


وحدثئى عن البعض:. فقال عبد الله بن 


سلام رضى الله عنه؛ «شفقة منى يا أمير 
المؤسين. والدى نفمسى ببسده إن تت ذلك 
الذى وصفهه لك قرونا لا يبحصرث ولا 
يحصى عددهم إلا الله تعالى إلى منتهى ما 
يحيط علمه. لهم حشر رحساب. لا إله إلا 
الله الملك القدوس السلام المؤمن؛. لم غشى 
على عبد الله بن سلام رضى الله عنه وعلى 
عثمان رضى الله عنه وعلى بنات عشماك 
رضى الله عنهن أجمعين. ثم أذاق عدمان 
رضى الله عنه وأمر بغسل عبد الله بن سلام 
رضى الله عنه وحرك بنانه فإذا هن قد قبضن 
إلى رحمة الله تعالى٠.‏ 
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؛ ‏ «فقال عثمان رضى الله عنه: «هل عاينوا 
تلك الجنة والنارة ؟ قال عبد الله بن سلام 
رضى الله عنه: «تعرض عليهم بالفداة 
والمشى». فقال عدمان رضى الله عنه: «هل 
لهم ليل ؟ قال؛ العم» ولكنه يسطع البحر 
الذى على باب كل مديئة فتتكشف تلك 
الفللمة عنهم؛. فقال عثمان رضى الله عنه: 
«هل يناموك شيئاة ؟ قال عبد الله بن سلام؛ 
«لا يعرفون النوم إلا القليل؛ ولا يميلون إلى 
اليقظة؛ مطيعين مسلمين غير معرضين». 
نقال عدمان رضى الله عنه؛ ؛طوبى لهم؛ . 
فقال عبد الله بن سلام رضى الله عنه؛ 
«طوبى للصالحين من أمة محمد صلى الله 
عليه فإن لهم ما هر خير منهم رأفضل. 
نسبحان الذى هو على كل شئ قدير. وما 
وصفنا من شئ إلا وهو جل وعلا يقدر على 
أعظم منه؛ وهو أعظم من كل شئ. فسويل 
لمن لا يراقبه» وويل لمن لا يستحى منه؛ ويل 
لمن لا نسكن فى قلبه الرحمة؛ ويل لمن 
جمدت عيناه من الدمع؛ ووبل لكل قلب 
غير خاشع؛ وويل لكل جوارح فير 
مستقيمة؛ وربل لمن دينه بدنهاه؛ وويل لمن 
حسنائه فى غير ميزائه؛ وبل من طول عمره 
وعليه حجه؛ ووبل لمن أرادئه دلياه لشقونه» 
وويل لمن زين له سوم عمله فرأه حسناء ووبل 
لمن يشفى بوجهه سوه العذاب؛ وويل لمن 
بشرك الخير لأهله وورئقه ولقى الله بشرة, 
ثال: «فبكى عفمان رضى الله عنه بكاء 
شديداء مدعل عليه قوم من رهطه» تنظروا 
إليه مغشيا عليه؛ فقالوا: «الشيخ غير ملام 
فإن عبد الله بن سلام عنده؛ فلا شك أنه قد 
حدله بشئ من عظمة الله تعالى». لم أذاق 
عدمان رضى الله عنه من غشيته؛ لم أصرف 
الود الذين كانوا عنده وقال؛ أنا عنكم 


ينف 
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ليالفا 


مشغول؛ ثم قال: ايا عبد الله بن سلام؛ فما 
فوق ذلك ؟ قال: ايا أممر المؤنين:- لم 
أطبق ذلك بأرض من لؤلؤة ييضاء....5. 

ه ‏ دفإذا دخلوا فى تلك المغائر الثى فيها 
النجوات يليسون تلك الشياب ثم بلبسون 
الخفاف التى من النار ويتعممون بالعمائم 
التى من النار ويشردرن بأردية من النار ويصب 
فى آذانهم الرصاص فيبكون ويقولون: وما 
كفانا كسوننا من الدار حئى صببتم فى أذاننا 
الرصاص والثار»» فتقول لهم الربانية ؛ «١كنتم‏ 
تعلذذون بسمعكم الفاصدين. فيبكون على 
الدنيا وما فرطوا فيهاء ثم يكرن على 
أنفسهم ويقسولون: «لحن المعروفون بطول 
الحكم ؛ ونحن المتجبروث» ولقد وعدنا هذا 
وكذبنا وجعلدا دنيانا لعبا ولهراء وغرنا بالله 
الغرور؛ فمتنا على غير الثوبة؛ فلا ضجاة لنا 
ولا الثنقال» فنحن أشد لوما لأنفسناء. فتقول 
لهم الزبانية: القد كدثم فى غفلة من هذا 
دون أنكم أفل الئاس عذابا؛. فيتوكل بكل 
واحد منهم عقرب فى بطنها عشرة آلان 
قربة من السم» لها زبان لها مائة ألن عقدة» 
فى كل عقدة عشرة آلاف قلة من السم من 
قلال هجرء فتلزق فى بطنه فشضربه في 
خناصرته فيصل السمٌ إلى كيده وطجاله 
وفؤاده وأمعاله فيخرج ذلك من دبره» ولا 
يخرج آخره حتى يرجيع مكانه كبد وطحال 
غيره يعيده الله لقا جديدا ليذوق العذاب 
الأليم. فيبكون ويضجون ويقولون: «لقد 
عذبنا بعذاب ما عذب به غيرناء فياريلنا». 
فتقول لهم الزبانية: «أنتم غاب عنكم الخبر 
وما بقى لكم؛. فيقولون: ١هل‏ عذاب أكثر 
من هذا الذى نحن فيها؟ فقول لهم 
الزبانية: «أنعم بعد ما قيدتم ولا سلسلتم؛. 
فيتوكل بكل واحد منهم حيتان كبيرة 


فتفرض الحيئان رؤوسهم من أبدالهم ونشق 
عظامهم وتنفخ النار على وجرههم؛ فينادرث 
بالويل والشبور ويسألون الحيثان أن ثتنحى 
عنهم ويصبروا على بافى العذاب. فتناديهم 
الزبائية: 9يا أشفياء» ما نستحيون من الله ؟ إذا 
لفيتم الناس لفيتموهم مخبثين؟. فينئهون 
من تلك المغائر إلى جبل يقال له غيا طوله 
ثلائمالة ألف ألف ألف سنة إلى للائمائة 
ألف ألل ألف سنة» فيه ثلاثمائة أل ألف 
ألن شجرة إلى ثلالمائة ألف ألف ألف» 
على كل شجرة للاثماثة ألف ألف لمرة؛ 
على كل لمرة ثلائة ألان معلاق يصير إليها 
قوم من هذه الأمة فيتملفون بئلك المعاليق» 
والزبانية حولهم موكل بكل واحد منهم , 
خمسمالة زبانى؛ لكل زبائى خمسمائة 
عنن؛ فى كل علق ممسمائة رأسء فى كل 
رأس لسان مثل جبل أبى فبسيس؛ يعض 
الزيانى على الرجل والمرأة فينشر لحمهم من 
أبدالهم» لم ييصن مكانه بصفة فيحرق مكاله 
وبحرق الجلد. وبشد مرزبة من حديد تقد 
منها النارئم يضرب بها ركبهم وأبدائهم 
وأرجلهم ورؤرسهم؛ فيبككون بكاء شديدا أحر 
ما يكون البكاء يرجع القلب. فيفولون 
للزبائية: «ويحكم يا معشر الزبالية؛ والله ما 
زثينا ولا لطنا ولا شربنا خسمرا ولا زلينا ولا 
نظرنا إلى ما حرم الله تعالى؛ وحججنا البيث 
وصمنا شهر رمضان؛ فبأى شئ نزل بنا هذا 
العذاب؛ ؟ فتقول لهم الزبانية: (لا لعلم إلا 
أنا أمرنا بعذابكم؛ . فيصرحون عليهم صرخة 
عظيمة فإذا هم حمود. ومقيب تلك 
الصرخحة يقال لهم: ١ألبس‏ أنتم الذين ضيعئم 
الصلاة وانبعتم الشهوات؟ هذا جزاؤكم غيا 
الذى وعدتموه؛. فيقولون؛ دما فاتتنا صلاة 
فط؛ . فيقولون: (صليئموها فى غير وقنهاء 
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فدمئمرها وأخرتموها لحوائجكم وقضاء 
أشغالكم فى دار الدنيا فذوقوا فما للظالمين 
سس أنصارا 1 
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بتمحور النص العجائبى فى كتاب (العظمة) حول الواقع 
رهم كل ها فيه من خخوارقية وإدهاشيات. ذلك أن التألير فى 
الواقع والسيطرة عليه والسعى إلى تجديده وتغيبره وصوغه فى 
إطار عقائدى هو أحد الأهداف الأساسية للنص. لذلك» 
يزدحمم النص بالإشارة إلى الواقع الإنسائى العسادى؛ واقع 
الممارسات الأخلاقية؛ والسلوكية؛ والمعتقدات والموائف فى 
الحياة اليومية؛ من حمل النساء وإجهاضهن إلى مكالة 
الررجة فى المجدمع ولعن المؤذنين الذين يتتقاضون أجورا على 
أذانهم . وئئم هذه الممالجة المقائدية للواقع بأسلوبين 
مختلفين: أحدهما فورى أو مباشر أو كلا الأمرين معاء أى 
أله يأنى صربحا وفور سرد ما يسمح بالتعليق هكم ويسوغ 
مضمينه الأخلافى؛ والقانى أكثر لطافة وخفاء؛ إِذ ينجلى 
نط كمحنوى إيحائى ؛ ظلى ؛ ينطوى عليه موقف يسرد دوك 
أن يباح به صراحة. ويشمثل ذلك فى المقطعين التالبين: 
١‏ ذلهم سياه لا يدروث من أين مئ ولا إلى 
أبن تذهب يسانون بها بسائينهم وزراعانهم؛ فإذا 
بلغ لمرهم أخرجرا المشر وقوه فى البحر. 
ويعبدون الله حق عبادته. ركل من خملا شيلا من 
زكاة ماله أو زرعه نزلت عليه نار فتحرقه؛ , 
> - «هؤلا نباشوا القبور الذين ينبشوث المؤمنين 
من قبورهم وبعرونهم من أكفائهم؛. لم يؤئى 
بقوم أخخرين فتقلع أمينهم وتقطع أبديهم 
وأرجلهم ومناد ينادى؛ «هؤلاء باشوا القجور 
البين أعسرجسرا امونى الؤنين من فنبسورهم 
وكسروا عظامهم وأدخلوا عليهم مرناهم؛. 
غير أن هذا الترجه نحو السيطرة على الواقع لا ينبغى أن 
يمشبر الهدف الأسمى أو الوحيد للنص؛ إذ من الجلى أن 
لمتدعة النابعة من خلق بنية سردية ونسج خوط ونقئييات 


وآليات افتراء مثيرة هى كلها غايات جمالية سامية من غايات 
النص. لمة متعة فى عملية التشكيل السردى فى حد ذائها 
تتجلى أكثر ما تعجلى فى الطريقة التى يولى بها السارد 
اهدماما عظيما لاستجابة المتلقى أحباناء فينسج الحركة الثالية 
من النص استجابة لهاء وفى تماهله الكلى وقفزه فرق هله 
الاستجابة أحيانا أخرى. يسأل الخليفة مثلا: من هم؟ فلا يرد 
السارد إلا بكلمة عابرة لا تقطع خبيط السرد ويسعمر فى 
جملة مدممة كأن المتلقى لم بقل شيدا أبداء كما فى 
المقطع الثالى! 
..١ ١‏ ولهم برار فيها البقر والغنم والطليور 
يدبحون ويأكلون ويشربون ولا يداون ولا 
يغتابوك. واحد منهم يكون مثل دلياكم هذه يا 
أمير المؤمدين» كلها برها وبحرها وسهلها 
وجبلها؛. فقال عدمان رضى الله عنه؛ «سبحان 
من برزئهم بقدرته؛ قال: (يا أمير المؤنين - 
وخلق فوق كل حجاب (أرضا؟4 ملأها خلا 
على صور البفر يتكلمون بكلام الناس؛. 
كما تتجلى فى تنوبع ما يسرد عند تكراره بإخخراجه عن 
النسق الذى كان قد تشكل فيه وخلخلة المتوقع ركسر مبداً 
العناظر وخخلق آلية سردية جديدة؛ كما يحدث فى موضوعة 
السرر والأشجار التى تنقل البشر على أورائها. إن هذه المئعة 
بالشكل» باللعبة الفنية ذاتهاء هى التى تنتج المقاطع الثالية 
وهى نسسيج من التكرار والابتكارء من التدسيل والتفريع 
والتنويع . 
١‏ «وجعل أسرة لأهلهاء كل سربر منها يسير 
بصاحبه ححيث شاء إذا أمرها , 
١‏ ووخلق فرق أطباقها أشجاراء ثم ملأها 
سلائق يأكلرن من الشجر وينامون على أرراق 
الشجر ويقعدون؛ ونلق فى الشجر أطباقا أو حجبا 
من الربح؟. 
7 دعلى كل شجرة مائة ألف نوع من الشمرء 
على كل لمرة ماثة ألف لون من أنواع الورقاء 
وقد خلق الله سبحانه على كل ورقة سريرا 


١ الو‎ 


وو ير ا ب سي 


يرحلون إلى أهلهم علبها. فإذا وصلوا إليها 
تطأطآت الأشجار حنى بقى رؤوسها على رجه 
الأرض»؛ فيصعدون الأسرة ويجلسوث فبها. فكلما 
جلس منهم واحد ارنفسعت الورقة عن رجه 
الأرضء فلم نزل ترفع ورقة بعد أخرى حتى 
يتكامل القوم الذين بربدون الصعود والمبيت. فإذا 
نكاملوا ارتفعت الشجرة بذلك القوم حتى تبلغ 
تمام طولها:. فال عشمان رضى الله عنه: «ما 
مقدار علو تلك الأشجار ومشهاها؛ ؟ قال عبد 
الله بن سلام رضى الله عنه: «طول كل شجرة 
مسيرة تسعين ألف سنة؛ فإذا أراد إنسان أن يتزل 
تكاملت لهم بطون أرضهم». 
؛ - دوخلق لكل واحسد منهم ألف رأسء فى 
كل رأ منها ألف وجنه؛ فى كل وجه ألف 
فم؛ فى كل فم لسانان؛ يسبحون الله تعالى يكل 
لسان نوعين من التسبيح يقولون: ٠سبحاد‏ ذى 
العظمة والسلطان؛؛. ثم خخلق فوق ذلك سبعين 
3 ألفى حجاب من نار غلظ كل حجاب مسيرة 
للائمائة ألف سنة؛ ملأها الله تعالى من الخلائق 
بقدرئه وحكمته. الواحد منهم له ألف رأس؛ فى 
كل رأس ألف وجه؛ فى كل رجه ثلاثة أذراء» 
فى كل فيه ثلالة ألسن؛ يسبحون الله تعالى يكل 
لسان نوعين من التسبيح يقولون: «سبحان ذيى 
العرة والجبروت» سبحان الحى الذى لابموث؛ . 
فإذا سبحوا تشعشعت نلك الحجب حتى نشئد 
أصرانهم حنى يعلم كل واحد منهم أن صاحبه 
ليس بغافل. ولهم برار فيها البقر والغنم والطبور 
يذبحون وبأكلون ويشربون ولا ينامسون ولا 
بغئابون. واحد منهم يكون مثل دنياكم هذه يا 
أمير المؤمنين» كلها برها وبحرها رسهلها 
وجبلها؛ . 
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تتجلى السيطرة الثقنية على تشكيل النص فى بعد أخر 
دال» هر حركة اتنأمىي ألبنية واكثمالها. ونتمثل هذه الحركة؛ 


ان 


جوهربا؛ فى نسق لبابى معقد يعييد كل البعد عن نم 
الثنامى السردى البسيط فى مثل حكايات (كليلة ودملة) . 
ويشألف هذا النسق من ثلاث القافات أو حركات فرغية؛ 
الأولى هى المكون السسردى الخالص؛ والقائية هى يروغ 
العناصر المسرحية؛ والثالئة ههى المنطوق الفعلى للسارد الذى 
يتخذ إما هيلة تعليق مباشر على ما بسرد» أو ابتهال مثوجه 
إلى الله أو استخلاص عظة أو عيرة؛ دينية امحشوى أر 
أخلاقيئه تمثل تعميما على الموقف الإنسانى عامة؛ وما 
يمكن أن نسمه بأنه الموعظة الثى يستند النص إلى ونه 
السردية ليشدمها واثقا من أنها ستكون مإثرة! لأن السرد 
والمشهد المسرحى يسوغائها ويمهدان لها بقرة. وسأمثل على 
هذه البنية المولدة الأساسية بالمفاطع الثالية: 
١‏ دولهم جنة ونار فير جنئئا ونارنا هاتين 
اللتبن وعدنا. فيهم الخائفون وفيهم الوجلون 
ولهم المقل» وفد ركب فيهم حمسن الظن» 
فأبدائهم زبنة بغير أكل وشرب, فسبحان من هو 
على كل شئ قدير» لا إله إلا الله الملك القدوس 
السلام المإمن المهيمن!. ثم قال : (يا أسير 
المؤمنين ‏ وجدنا ذلك فى كثاب الله تعالى» وفيه 
بيان: #ويخلق مالا تعلمون؛. فتعسا لمن لا يخاف 
مولاه؛ ونعسا لمن لا يراقبه ويخشاه؛ وئعسا لكل 
فلب غافل» ولمن لن يرضى عن الله ولا يرضى 
الله تعالى عنه؛. لم بكى عبد الله بن سلام 
رضى الله عنه حتى غشى عليه؛ فأمر عدمان 
رضى الله عنه بغسل وجهه؛ فرش عليه المام 
فأفاق. ثقال عدمان رضى الله عنه: «ثما غشى 
علبك با عبد الله؛؟ فقال: «أسفا على هذه 
الأمة؛ هل يعلمون أن الله قد غفر لهم؟ أليس 
يفونهم جزاء المحسدين؟ ولو وصل معرفة هذا . 
الكلام إلى قلوبهم لخشى عليهم أن يمونوا بغور 
أجالهم. ‏ ثم خلق الله تعالى قوق ذلك البحر 
جبلا من يائونة حمراء طوله سبعمائة ألف ألل 
سنة وعرضه مثلها؛. 


يي ل 0 المجلسياث والمقاماث 


؟ ‏ د.. ما بين الجبل إلى الجبل مالة ألف بحره 
على كل بحر مالة ألف جزيرة وسبعمالة ألن 
الأخعضرء من المدينة إلى المدينة صحارى وبرار 
ومروج وغيض بلا سكان». فقال عشمان رضى 
الله عنه؛ وما هم؛ ؟ قال عبد الله بن سلام رضي 
الله عنه: ويا أمير المؤمسين» لم أحط بهم علما 
ولا خخبرا؛ ‏ نتنائر علمهم أرزائهم من فرقهم». 
فقال عدمان رضى الله عنه؛ «يتناكحرنه ؟ قال: 
ولا» فقال عشمان رضى الله عنه؛ «يتكائروث؛ ؟ 
فال؛ «كل يرم بزيدون مثل دليانا هله برها 
وبحرها رسهلها وجبلها رإلسها رجنها وطيرها 
ورحشها ودوابها' فسبحان الذى خلق الخلق 
وأحصاهم عدداء لا تخفى عليه خافية عت 
الأرض ولا نوقها» فقد أحصاهم وعدهم ردبرهم 
وحده لا شربك له وأسبغ على الخلائق كلهم 
تعمته؛ وأحصى شجرهم ولبائهم حثى الحشيش 
الضعيف الذي يخرج بيلهم. فسبحان الذى علم 
الأشياء قبل أن يخلفها وما يكون منهاء سبحان 
الذى كان قبل كل شئ؛ وهو الآخر بعد كل 
شئ سبحان الجديد الذى لا يلى : سبحاك 
السمد الذى لا يطعم » سبحان الذى ليس له 
شبيه؛ سبحان الدى لا تغيره الأزمنة؛ سبحان 
الفوى الذى لا يضعف» سبحان الذى لا يخفى 
عليه شم سبحان من أمره بين الكاف والنون» 
سبحان العزير الغغورء سبحان القادر على ما 
وصفناه, وهو على كل شئ قدير. نسألك أن 
تعفر عنا وتغفر لنا وترحمنا برحمتك ها أرحم 
الراحمين, لا إله إلا الله المللك القندوس السلام 
المؤمن المهيمن العزيز الجبار. ‏ لم جعل فوق 
ذلك بحرا طوله نسعمائة ألف ألف سنة إلى 
تسعمائة ألف ألف سنة؛ وجعل فى ذللك البحر 
ألف ألف مدينة؛ كل مديئة مثل دليانا هذه 
عرضا رطولاء وملأها خخلائق لا يعلم عددهم إلا 
الله . 


..١  *‏ والذى خلق فيما درن العرش تمث 
العرش كحلقة ملقاة فى أرض فلاة وذلك من 
طول العرش وعرضه. وإن الله مستو على العرش 
بعظمته وقدرئه؛ ليس للعرش منشهى فى الطول 
والعرض. واستوازه اسشواء طول وقدرة وجلال 
ورحدانية رفردانية وصمدائية؛ هو الأول والأخعر 
والظاهر والباطن والقسابض والبساسط والخالق 
والرازق: ليس له شبيه ولا له فى ملكه شربك ولا 
فى سلطانه تقطيع ولا فى حكمه باطل ولا له 
نهاية؛ واحد أحد فرد صمد له نور لايطفاً 
وسلطان لا يبلى؛ لا له مطعم ولا مشربء؛ يداه 
مبسوطتان بالرأفة والرحمة؛ قد سثر واحئجب 
بعظمته بحجاب القدرة عن نواظر العيوث والألسن 
الناطقة؛ سميع بصير حكم عدل على كريم. 
تبارك الله جل جلاله وعظم شأنه وعلا سلطانه 
الذى خلق كل شئ فقدره تقديرا وأحصاهم 
عددا صغيرا وكبيرا. ثم ضرب ما دونه على 
العرش سيعين ألف حجاب؛ كل حجاب سبعون 
ألف عام من نور يتاذلا . 
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من منظور معرفى خخالص» تبدو أراء كشيرة ما يطرحه 
كتاب (العظمة )جديرة بالتأمل. ما فيمة المادة التى يحثويها 
النس علمياء مثلا؟ هل كانت الأفكار التى يطرحها معرفة 
شائعة أم متاحة للمتخصصين نقط؟ بل هل كانت ثما 
يندرج فى إطار معرفة العصر العلمية؟ أم أنها ليسث أكثر من 
جمرح إبداعى لخيال خلافى يبتكر ويفئرى ويختلق ما شاءث 
له المنسعة ونشرة الإرهاب أن يفعل؟ هل فكرة أن الأرض 
ليست إلا كوكبا ضكيل القدر بين ما معلقه الله من أكوان 
فكرة مألوفة فى الفكر اليوثائى والعربى الذى أفاد منه؟ أم أن 
فيها قدرا من الطرافة والجدة نابعا من جدموح الخال المتجاوز 
لاغير؟ وهل فكرة لسبية الزمن» وتغيره فى العالم من مكان 
إلى مكان فكرة شيقة علمها ومألوفة فى سياقها التاريخى» أم 
أنها تدخيل فى إطار المتخيل الجموح نقط؟ إنه للافث أن 


دنا 


كمال أبو ديب 


الزمن فى الجصحيم وفى الجنة يقاس بوحدان قيس بها 
زمننا فى الحياة الدنياء مثل الساعة واليوم والشهر والسنة؛ لكن 
طبيعة هذه الرحداث وأطوالها مختلفة عما هى عليه فى 
عالمنا: 


«وجعل للنار سبعة أيواب؛ وجعل لها أربع قرائم؛ 
وجعل لها سبعة رؤوس: فى كل رأس أسبعة أوجه 
أقبح ما كان من الرجوه؛ فى كل وجه سنة 
أنواه؛ فى كل فبه سبعة ألسن وسبعة أضراس 
وأسئان؛ طول كل سن مسالئة ألف ألف ألف 
سنة؛ والسئة أربعة ألان شهرا والشهر أربعة آلان 
يوم والهوم أربعة آلاف ساعة؛ والساعة الواحدة 
مقدارها مقدار سبعين سنة من سنينا». 


«وتسسمى كل جنة باسم معلوم؛ الأول جنة 
النعسيم » الغانى دار السلام» الفالث دار الخلد, 
الرابع الفردوس»؛ الخامس دار الجلال» المسادس 
جنة عدن السابع الدار العلبا. طول كل دار 
مسيرة تسعمائة أل ألى ألف ألف ألف سنة 
إلى نسعمائة ألف ألف منة وكذلك عرضها. 
والسنة ثمانوث شهراء والشهر لمانون يوما؛ والهوم 
لمانون ساعة؛ والساعة الواحدة ألف سنة من 
سلينا هذنا. 
وبين هذه المناحى العلمية الطريفة أيضا قياس المكان 

بالزمان وبشكل خخاص القباس بالسنوات؛ وهو ما يستخدمه 

العلم المعاصر؛ إذ يفيس المسافات الكولية بالسنوات الضرئية؛ 

ونادرا ما يقاس المكان بوحداث مكانية؛ وحين يحدث ذلك 

مرة فإنه بستدرك؛ كأئما اقشرف السارد خطأ يضرب عنه 

بسرعة ؛ 
اقال: يا أمير المؤمنين: ‏ ثم أطبق ذلك بأرض 
من لؤلزة بيضاء طولها مسيرة عشرة آلان ألف 
ألى ألف ألف فرسخ» بل سنة. 

مثل هله الأمور جديرة بالمحيص من قبل علماء 
متخصصين فى تاريخ العلوم؛ وأنا لسث منهم ولا أدعى فى 


دن 


العلم معرفة؛ على قول أبى نواس. غير أن بين ما يلفت النظر 
أيضا فى المادة المعرفية التى يطرحها كثاب (العظمة) أمورا 
من نمط مغاير: إن فكرة خخلق الله لعوالم يملأها بمخلوقات 
لهم مناسكهم وعبادائهم وأنبياؤهم وقيامتهم وقرانين حسابهم 
الخاصة بهم» ولهم جنتهم ونارهم؛ ولهم كتبهم السماوية 
اغنتلفة عما ل (نا؛؛ مع أنهم لايعرفون بنا ولا نمرف بهم ١‏ 
لتبدو لى دليلا على نفتح عقلى وعقائدى بارز؛ خخصوصا أنها 
لصدر فيما يفترضه النص عن صحابى مؤمن متشدد فى 
إيمانه وتطرح على واححد من الخلفاء الأربعة الراشدين. وفى 
هذا الإفرار البين ما يشعر بأن القيم الروحية والدينية» 
ومبادئ الإيمان والمقمدة؛ كلها أمور نسبية ترئبط بأزمئة 
وأمكدة معينة؛ وتتغير من مكان إلى مكان؛ ومن قوم إلى قوم» 
ومن خلق إلى خملق؛ ومن كون إلى كون؛ ونظل مع ذلك 
إلهية؛ قدسية؛ ساربة؛ شرعية. وذلك في الذروة من نفي 
المطلن الشابت اللامتغير فى الفكر الديني؛ وثما قد يبدو 
متعارضا مع التأويل الظاهرى للنصوص التى تشير إلى واحدية 
الخلق وواحدية الرسالة وإطلافيتها وانحصار الحقيقة الكلية 
الشاملة فيها. 

ومن المنظور المعرفى ذائه؛ ثمة فكرة لافئة وعلى قدر من 
الدلالة بعيد هى نسبة امتلاك المعرفة بعلم الله إلى سلسلة تبداً 
بأدم» ثما يبدو طبيعيا؛ وتنتهى بالإنسان فى رجوده المطلق, 
لكنها تتمفصل فى دانبال؛ وليس فيها عنصر فاعل واحد ذو 
أصول عربية أو إسلامية. ولهذا التمركز الكلى للمعرفة فى 
نبى يهودى منطويات خطيرة دالة؛ خمصرصا أن السياق 
التاريخى الذى يروى فيه النص سياف إسلامى عربى كان قد 
احتشد لنصف فرن من الزمان على الأقل بصراع مصيرى 
فشاك ببن البهود والمسلمين. وئما هو عميق الدلالة هنا أن 
اكتساب أدم المعرفة تمقق بفعل إلهى؛ أى أن فضل أدم فيه 
هر فضل المتلقى الحافظ فقط؛ أما اكتساب دائيال المعرفة 
رحفظها للبشرية فقد كان حصيلة جهده الشخصى وسعيه 
وذكائه؛ وامتلاكه الأدوات والمدة الكفيلة بأن تضمن له 
النجاح. وفى كل ذلك يوضع دانبال البهودى فى موضع 
سام لا نظير له. لكن من الدال أيضا أن آدم لم يكن أنانها فى 
حرصه على المعرفة؛ فهو خشى عليها أن نضيع ففط لا أن 
يفقّدها هو نفسه: 


سبي ب بيب ب ب يي يي المجلسيات والمقامات 


«فخشى أدم عليه السلام على العلم اففزون أن 
يذهب؛ فعمل ألواحا من الطين؛ وكتب غليها 
العلم واستودعها فى مغارة يقال لها المائمة». 
أما دائيال نقد كان مصدر حزنه أله هر سيفقدها 
وسيكتسبها آخرون: 


دفلما حضرنه الوثاة تأسف عليها تأسفا عظيما ' 


كى لا نقع نى يد فيره. فلطف الله تعالى 
وأعرجها ونشرها فى الدليا. 
وقد يكون هذا أول لجمسد لفكرة شهرة امثلاك المعرفة 
امتلاكا حصربا وإقصائيا والضن بها على الآخرين. أما إرادة 
نشر المعرفة وفعل نشرهاء فإنهما أمران إلهيان يتجارز بهما 
الحخالق حرص الفرد وأنائية التملك الحصرى. وذلك أمر شيق 
بحل قد يجسد فرقا جرهرها بين نظرة اليهودية ونظرة الإسلام 
للمعرفة - على الأكل كما يعاينهما الرارى - الأولى حصرية 
إقصائية ؛ عمد مجليا أخر لها فى مفهوم شعب الله الفعار 
حصرا وإقصاء؛ والثانية إنسانية اشتراكية جمد جملها آخر لها فى 
تأكيد الإسلام إنسائية رسالئه وشموليتها وانفئاحها لبن البشر 
أجمعهم. وقد تكون لهانين النظرنين لات أخمرى أهمها 
فى تقديرى نصور الإسلام عملية الخلق وموقع أدم واكتسابه 
المعرفة فيها ونصور البهودية ذلك. أليس من الدال مثلا أن 
الشجرة التى يحرم الله على أدم الأكل منها فى القصة 
التوراتية هى شجرة المعرفة وأن الله؛ كما يررى سفر التكوين؛ 
يخشى حبن يأكل أدم رحواء من شجرة المعرفة أن بأكل أدم بعدها 
من شجرة الحهاة فيصبح غالدا مثله فيعاقيه بنفيه من الجنة, 
أما فى القرآن الكريم فلا يرد هذا الججزه من القنصة 
إطلاقاء بل وذلك مكمن الدلالة الفرقية ‏ إن الله علم 
آدم الأسماء كلها مؤثرا إياه بدلك على غيره من الخلوقات! 
إن ذلك لشيق بحق؛ والله أعلم. 
ومن منظور استرجاعى معاصر: لمة فكرئان فائنتان فعلاء 
الأولى هى المكانة التى يوليها النص للزوجة فى الجنة؛ فهى 
أعلى مكانة وأقسرب إلى المؤمن والله من الحور المين 


جميمهن؛ والمقاطع التى نصف مكانتها بين أجمل مقاطع 
الكئاب. 
والفكرة الثانية قد تكون فريدة تماماء وهى أن الله تعالى؛ 
«خلق فوق ذلك أرضا سمكها ألف سنة وبسطها 
مثل ذلك وخلق فيها ملائكة سودا لهم روس 
فى كل رأس وجهان فى كل وجه فمان؛ فى 
كل فم لسانان؛ لو هموا أن يفرضوا الثرى لفعلرا 
أن يصعقوا أهل جهنم وسكانها لفعلواء بنادىي 
أهل جهنم مهم بالأمان , 
أترى فى هله الفكرة النادرة سيدا لرغبة فى إيلاء مكانة 
مدميزة خاصة للسود من عباد الله؟ أو كان أحد رواة الكتاب 


. أسود مثلا فأسقط هذا البعد الذائى العرقى على النصء أم أن 


ذلك فى كتاب دائيال فعلا رأه فيه عبد الله بن سلام وهو 


ثم ملحة الملح قاطبة 
/اا- 


وأخميراء فإن بما لا ريب فيه أن المشاهد التى ملو ما 
يسميه النص «حضيرة القدس؛ بين أروع المشاهد الماورائية 
التى صاغها الإبداع؛ وإن منظر الله جل جلاله وهو يسامر 
المؤمنين من أهل خخاصته فى مكانه القدسى الفائق؛ وبردهم 
عن أن يشربوا من أيدى الحور العين لصب لهم الشراب 
ريسقيهم ببده؛ لم بردهم عن أن يسجدوا له قائلا: إن الونكت 
لم بعد وقث سجود بل غدا وقت النعمة والمئعة؛ لبين المشاهد 
الخارقة التى يكاد يستحيل التكهن بمدى فاعليئها وفتنئها 
للمؤين الحقيقى الذى يستمع إلى هذا النص أو يقرأه أو 
يعأمله بأى صورة كانث. جزا الله عز وجل المؤمنين 
الصادقين هذا الجزاء السحرى العظيم إلى أبد الأبدين 
وغمرهم بما فيه من غبطة ونعيم. وجزاكم مثله لطول 

اصطباركم على . 
1ق 


كمال أبو ديب 


4- فى الكتاب الثاثى 
ثم يأنى الصباح الذى ما بعده من صباح. للساحر الوهرالى 
فييدأ الكلام الذى لا بباح الفسم النالث 
فى فائن المنامات منامات الو هرانى ومقامان» 
وغريم المقاماث والمدامات «للبحث صلة) 


الهوامش , 


)١(‏ أستخدم مصطلح ١الخبال‏ المعقلن) بدلالاث تتطابن مع ما أسماء جابر عصفرر ١الخيال‏ المتعفل؛ فى بحث متميز هن شعر الإحوائيين. راجع. الأقلام .ع. بغداة 

سه 

)١(‏ مع أنه قد بعنى ذلك؛ وسأنافش هذا الأمر فى ققرة قادمة. 

(") ولككم كان أمين حساسا لماحما حين عمد مفارنة مباشرة بين ليالى النوحبدى وليالى شهر زاد قال ليها ما يلى؛ 
إن أسلوبه أشبه شئ بأللف ليلة وليلة؛ ولكنها ليسث ليالى للهر والطرب وكيد النساء ولعب الغرام؛ إنما فى ليالٍ للفلاسفة والمفككرين والأدياه؛ إذ يتعرض فيه لأهم 
مشاكل الفلاسفة؛ كالبحث فى الروح والمفل والفضاه والفدر وما إلى ذلك؛ كما يتعرض لمشاكل البلغاء كالليلة البديمة التى جرى فيها الحديث عن النثر والنظام 
والمفاضلة بينهما: رمزايا كل ونقصه رهكنا. فإن كان ألف ليلة وليلة بصور أبدع تصوير الحياة الشعبية فى ملاهيها ولدنها رعشفهاء فكتاب الإمتاع والمؤانسة يصور 
حياا الأرستقراطيين أرستقراطية عقلية؛ كيف يحذرث؛ رفيم يدكرون؛ وكلاهما فى شكل قصصى مفسم إلى لبال؛ وإن كان حف الخيال فى الإمتاع والمؤانسة أقل 
من حظه فى ألى ليلة وليلة», 

(1) ركثيرا ما أنساول إن كان اسمه ؛الدوسمهدى) لا كنية بل صفة صاغها صالغ لماح ليصف بها طبيعة لقافة الرجل رعمله الذى بدا له أخذا من لقافاث منضارية 

متعددة وساعها إلى الترقيل بينها ودموحدا! لها فى صيغة غربية. 

(9) لعل هذء الغرابة أن تنضادل حين نددكر مدارس رمذاهب سميث بأسماء أرضاع للجسد الإنسالى؛ من مثل «المشائين؛ الهونانيين» و (القاعدين؛ عن الجهاه» 
الرقوف؛ على الأطلال, 

(1) نصوريا؛ تخرج المقامة على الجلسية بطريقعين مهمتين؛ الأرلى هى الخررج من اللفضاء المغلل إلى الفضاء الممدوح والثانية هى لخروج من أرستقراطية الفكر إلى 
ساحدة الحياة البومية والبطل المغامر الذي يكسر حندرد غالمه بالحيلة والفطنة رحدة الذعن والبراعة اللغرية؛ مجسدا ثن الككدية. ربمعني ما تم قله من الكدية 
الأرستقراطية الفكرية؛ حيث بنال المطلوب بالطلب المتوسل وبتقديم المعرقة ثمنا لسيد أمر مالك للسلطة» إلى الكدية الشعبية المادية حيث ينال المطلوب بالقوة ويتترع 
البطل الجديد أعنة السلطة مؤقنا. أما فنيا فإن المقامة تخرج على المجلسية بابتكار إيقاع جديد لها ربترسيخ لغة السجع التى تؤضلها فى الموروث العربى السايق على 
المحدث: ولغة النفتيق اللغوى والذهنى : والغرابة؛ وتكتسب بنيئها المائزا فتستقل استقلالا نهائها. 
وأما العجائبية فإنها أحيانا تنسب إلى لنفسها إطارا وأصرلا مجلسية؛ كما فى كثاب العظمة؛ لكنها أحيانا أخعرى تنفلث من إطار امجيس لتتحول إلى كتابة حر فى 
اضاء لا محدرد. وبين نماذج ذلك لسهم العسبا ولعبة الحلم ليه وحلية الأولياء لابن غام المقدسىء تلميذ أبن عرين. 

(1) الافتباسات الواردة فى هذا الفسم من كتاب العظمة مأخرذة من تفيل غخطرطة فمث بإمجازه؛ وأمل أن بدشر قربها. 


"4 


مد 


(الإمتاع والمؤالنسة نمواجتا او 


نقصد بالقراءة الفولكلورية هنا هذه القراءة التى تقف 
على المادة الفولكلورية الظاهرة أو الكامنة فى نسيج النص 
الأدبى» منسجمة مع فضاء بئائه؛ ومسايرة لمقاصده؛ ومتعالقة 
معه بكيفيات مختلفة. وغاية هله القراءة تمديد النصرصض 
الفولكلورية وتحليلها؛ ابدفاء الكشف عن طرائق استلهامهاء 
وغاياتها الوظيفية «الجديدة؛ فى النص الأدبى. هذه القراءة لا 
قف عند دود النص الأدبى المعاصرء ولكنها لتماوزه إلى 
النصوص الأدبية القديمة؛ خخاصة ذاث الطابع الموسوعى؛ ومن 
بينها كاب (الإمتاع والمؤانسة) الذائع الصيت لأبى حبان 
التوحبدى (511 - 01 4ه)؛ الذى تتخذه نموذجا لهذا 
النرع من القراءة» باعتباره نصا أدبيا (وموسوعيا فى أن) ‏ إننا 
هنا لا نبحث عن المأثورات الشعبية أر المادة الفولكلورية 
وعناصرها 201 فى حدك ذاتهاء كما وردث ودونث فى 
المصادر العربية القديمة؛ نمجالها الأول علم الفولكلور 
العاريخى؛ وإنما تتتبعها هنا بحنا عن مقوماتها رطبيعتها 
الشفاهية (الاداء اتسناهى) وكيفية استلهامهاء أو بالأحرى 


«أستاذ الفولكلور كلية الآداب؛ جامعة الكويث. 


إعادة إشاجها وتوظيفها فى النص الأدبى ( الإنضاء 
الكتابى) ضمن سياف لقافى جديد» نوظيفا جماليا وفكرياء 
على مستوى البنية الشكلية للنص» والبئية المرضوعية )- 
المضمون) معا. 
ومثل هذه القراءة الئى نفترحها بشأن «فراءة أبى حيان 
التوحيدى: قراءة فولكلوربة الإمتاع والمؤانسة نموذجا؛ 
تفتضى هنا الوقوف عند عدد من اهاور الأساسية: 
١-(الإمتاع‏ والمؤانسة ) بين الشفاهية والكتابية؛ أر بين 
الأداء الشفاهى والإنشاء الكتابى. 
؟ - المأثورات الشعبية أو المواد الفولكلورية وعناصرها فى 
الكتاب. 
 "‏ توظيف المألورات الشعبية على مستوى المضمون فى 
الكئاب. 
4 - توظيف المألورات الشعبية على مستوى الشكل فى 
الكتاب. 


مغ 


محمد رجب النجار 


أولا: كعاب الإمتاع والمؤانسة 
بين الشفاهية والكعابية 
كاب (الإمتاع والمؤاسة) يثرم على مجصرعة من 
«الأحاديث؛ الثى «حدّث! أبو حبان أبا عبد الله العارض 
المعروف بابن سعدان الوزير (ت 778ه) عندما أنيح له أن 
يشارك فى مجلسه. وكل «حديث؛ منها كان يلفى فى 
جلسة واحدةء» فى ليلة واحدة» ولمرة واحدة., لم يختفى - 
الحديث ‏ من الوججود الإنسائى إلى الأبدء مع انتهاء الموقف 
نفسه؛ وذلك فى حالة الغيبة الكلية للكتابة؛ ومن لم فهو 
عرضئ لا ينصف بالديمومة؛ الأمر الذى انتبه إلبه أبو حيان 
مدركا الفرق بين التعبيرين الشفاهى والكتابى: عندما قال: 
«.. فإن الكلام إذا مر بالسمع حلق وإذا شارقه 
البصر بالقراءة من كتاب أسف؛ والمحلن بعيد 
المنال» والمسف حاضر العين؛ والمسموع إذا لم 
يملكه الحفظ نذكر منه الشئ بعد الشئئ بالوهم 
الذى لا انعقاد له؛ والخهال الذى لا معرّج عليه؛ 
(الإمتاع أرقفل 


وكان من الممكن أن يكون هذا هو مصير هذه الثروة من 
الأحاديث الثى ألقاها أبرحيان فى حضرة الوزير لولا أن 
استجاب أبو حبان لنداى, أو بالأحرى؛ لتهديد صديفه 
وصاحب الفضل عليه أى الوقاء المهددس حين طلب منه 
وحسنا فعل ‏ أن يدون كل ما كان يجرى من أحاديث فى 
مجلس الوزير؛ فكان هذا الكتتاب (الإمشاع والمؤانسة) فى 
صررته الكتابية (انظر فالخمة الكثاب». وبهذه المرحلة التدرينية 
لكون أحاديث أبى حيان ند انشقلت من عالم الحدث 
الشفاهى إلى عالم الحدث الكتابى؛ ومن هيلتها السمعية إلى 
صورتها اللفظية. هذه الأحاديث ‏ على مستوى الخطاب 
الشفاهى ‏ قد استغرئثت 14 ليلة» وعلى مستوى النص 
الككعابى 77 ليلة؛ بعد أن فرضت عليه آلياث النص الكتتابى 
شروطهاء ومن بينها دمج ثلاث ليال؛ مع يال أخخرى؛ ولمل 
هذا هو الذي يمسر لنا اضطراب ترقهم اللبالى فى النص 
لمحقق للكتاب. 

وتنوع هذه الأحاديث وارتباط سردها فى وقت الفسراغ 
باللبل؛ وارنهانها الدائم بهذا التوقيت؛ يطلق علبها فى التراث 


الف 


العربى مصطلح د ححيث !السمر» حديث اللبل على 


:“حد تعبير أَبى حيان 3١: 1١(‏ ). ومن هنا ججاء العنوان 


الفرعى للكتاب؛ وهر «مجموع مسامرات فى فنون شتى 
حاضر بها المؤلف أبا عبد الله العارض فى عدة ليال»؛ 
وغايشها الإمشاع والمؤانسة ولكنها ‏ هذه المرة - مسامراث 
الصفرة أو النخبة؛ أو الخاصة لا العامة على حد تعبير أبى 
حيان؛ ونستهدف ينكل الإمتاع والمؤانسة الفكرية. ومن 
المعروف أن الحديث نوع من الاتصال اللفظى أو الخطاب 
الشفاهى (حتى لوكان مفروواء فقراءة نص مدون تعطيه 
صورة شفاهية بالضرورة) الذى يتوسل بآليات الذاكرة 
الشفاهية؛ وبخضع ‏ فى إنتاجه - للديناميات النفسية للتعبير 
أو الخطاب الشفاهى الذى يقوم على التذكر والتجصيع 
والإطناب والاستطراد والغزارة؛ والتفليد والمحافظة؛ والمشاركة 
والدفء الإنسائى: حيث يخلق -هوا نفاعليا ببن المتكلم 
والمتلقى ؛ ولا بسئفل بذاته أى باللفظ , ولكنه يستعين دالما 
بوجرد غير لفظى «مثل تعبيرات الجسد؛ استجابة المتلفى» 
السياق.. إلخ) ويخضع للتداعى بنوعيه التراكمى والتقابلى؛ 
كما نعرف؛ ذلك أن الإنشاء الشقاهى يعمل من خلال 
انوبات معلومانية؛ نتداعى على ذهن المتكلم أو الراوية ‏ وهو 
هنا أبو حيان ‏ مما جعل الأحاديث مشئئة فى كثير من 
الأحبان؛ فقد تستدعى كلمة من الكلماث . قد تعن للوزيره 
أو نطرأ على بال أبى حيان ‏ سلسلة من التداعياث على حو 
يدفع بالحديث الواحد إلى التشئث -. ولا أفول التبوع ‏ ذلك 
أن البنية الشفاهية ‏ بطبيعتها ‏ بنية مفككة على مستوى 
المضمون: الأمر الذى انعكس سلبا على الكتاب فجاءت بنيئه 


مفككة على المستوى الموضرعاى على شكل «فنون شنىة 


على حد وصف العدوان الفرعى لموضوعات الكئاب» على 
النفيض من الكثابية؛ وبعتذر أبو ميان عن طغيان البنية 
الشفاهية على الكتاب وطبيعته التفكيكية» مبررا ذلك تبريرا 
صادقا مع نفسه؛ لأنه ببساطة نابع من الديناميات النفسية 
للشفاهية؛ فيقول مخاطبا أبا الوفاء المهندس بأنه سوف يكتئب 
الجزه الثائى - كما كتب الجزه الأول - «من غبر ترئيب 
يحفظ صورة التصنيف - يعنى التألبف ‏ على العادة الجارية 
لأهله... (يعنى وحدة الكتاب الموضرعية) وعذرى من هذا 


امت ممم تت تت 0 قراءة فولكلورية 


راضح لمن طلبه, لأن الحديث كان يجرى على عراهنه 
بحسب السائح والداعى» (الإمشاع ١‏ :775 الأمر الذى 
يؤكد أن أبا حبان كان يدرك جيدا الفسرق بين الأمرين؛ 
فيفول معقبا ذاث مرة؛ 
د... هذا ممشهى كلامه على ما علقه الحفظ؛ 
ولقنه الذهن؛ ولو كان مأخوذا عنه بالإملاء لكان 
أنوم وأحكم» ولكن المسرد باللمسان لا يأنى 
على جميع الإمكان: فى كل مكانه 
(الإمياع "3 144), 
نضلا ععما يرتبط بغروق أخرى كان يعيها أبو حبان جيدا 
بين (الككئاب والخطاب» من ححيث إل؛ 
«الكتاب بتصفح أكثر من تصفح الخطاب» لأن 
الكانب مختار؛ واغفاطب مضطر» ومن يرد عليه 
كتابك فليس يعلم أسرعتث فيه أم أبطات؛ وإنما 
ينظر أصبث فيه أم أخطأت» وأحسنثت أم أسأت 
[» التنقيح؟ . فإبطاؤك غير إصابتك» كماأن 
إسراعك فير معف على قفلطئك) 
(الإمماع ١‏ :58), 
وعلى الرغم من الوعى الكثبابى لذى أي جنهان؛ وعلى 
الرغم أيضا من وجود «قصدية؛ الكتابة عند تأليف (الإمتاع 
والمؤانسة)؛ فإنه قد فشل فى تحقيقها نسبياء أو بالأحرى لم 
ينبجع فى طمس ممالها الشفاهية التى كان واعيا بهاء 
وتتجلى قصدية المؤلف مرة أخعرى؛ وبوضوح شديد؛ فى فوله 
فى لهاية الكتاب مخاطبا أبا الوفاء المهندس؛ 
دأيها الشيخ؛ إنما ثرت بالقلم ما لاق به؛ فأما 
الحديث الذى كان يجرى بينى وبين الوزيره 
نكان على قدرالحال والوفت والواجب» 
والاتساع يتبع القلم مالايتيع اللسان» والروبة تتبع 
الخط مالا نتبع العبارة» ولا كان فصدى فيما 
أعرضه عليك وألقبه إليك أن يبقى الحديث 
بعدى وبعدك؛ لم أجد بدا من ندميق يزدان به 
الحديث وإصلاح يحسن به المغزى؛ وتكلف 
يلغ بالمراد الغاية...9. (الإمتاع " 51ل)., 


وبرغم هذا الحكم الفاطع؛ فإن عفليته الشفاهية ظلت 
سائدة ومهيمئة على عقليته الكتابية؛ فكان أن انتهى التقابل 
بين الشفاهية والكتابية هنا لصالح الشفاهية فى بعض 
المواضع ؛ ولصالح الكتابية فى مواضع أخرى؛ لاسيما فى 
الجزه الفانى. وقد أشار هو إلى انتصار النزعة الككتابية فبه؛ 
حيث يقول فى مقدمة هذا الجزء؛ 
.. وسردت فى حواشيه أعيان الأحاديث الئى 
خعدمث بها مجلس الوزير؛ ولم آل جهدا فى 
روايشها وتقويمها... بل زبرجت كثيرا منها 
بناصع اللفظ» مع شرح الغامض وصلة المهذوف 
وإتمام الممقرص:(؟؛١),‏ 
متداركا أليات النص الكتابى . 
إن النص الكتابى قائم باللغة ومستقل بها؛ كما تغرف 
على النقيض من النص الشفاهى الذى لا يستقل بذائه؛ أى 
بلفظه؛ ولكنه يستعين دائما بوجود غير لفظى؛ كما سبق أن 
أشرنا. وبتكرر ‏ كما يتأكد ‏ هذا الوعى الكتابى - فى أرائل 
وخوائيم الأجزاء اللالة للكتاب؛ من خلال تكرار خعوفه من 
رفوع الكتاب فى أبدى خمصومه؛ ثما يمنى أن المتلقى هناء 
ليس أبا الوفاء وحده؛ وإنما الفارئع بعامة؛ ما بقيث نسخة من 
الكتاب فى مكان ما يمكن أن نقع فى يد قارئا ماء وهو أمر 
ما كان ليغيب عن أصحاب العقلية الكتابية منل الشروع فى 
تأليف كتاباتهم؛ ومنهم أبو حيان! إذ يقول؛ 
«وأنا أسألك ثانبة عن طريق التوكيد؛ كما 
سأك أرلا على طريق الافتراح؛ أن نكون هذه 
الرسالة مصونة عن عيون الحاسدين العيابين؛ 
بعيدة عن متداول أبدى الممسدين المنافسين: 
فليس كل قائل يسلم؛ ولا كل سامع 
ينصف1:1(0) , 
والشاهد من وراء ذلك كله أن أبا حبان كان ينصد 
«الإنشاء الكتابى؛ قصداًء وأن القارئ لا السامع ‏ مع غيابه 
بالطبع - كان حاضرا فى ذهن أبى حيان؛ رهذا هرمبرر 
الكتابة الحقيقى لهذا الكتاب؛ وليس التهديد الموجه من ألى 
الوفاء إلى أبى حيان كما يزعم فى 9مسكنة وذلة»؛ محاولا 


يفنا 


محمد رجحب النجار 


أن يظهر أمام خخصومه ومنافسيه أنه مضطر لفعل الكثابة 
وصدق الرأى: فقد كان بمقدور أبى حيان أن يعيد إنتاج 
هذه الأحاديث شفافيا فى مجلس أبى الوثاء صديقه 
وصاحب الفضل غليه؛ وطالما ذكر أبو حبان أنه حدله بمثئل 
هذه الأحاديث وشافهه بأحاديث أنخرى أتى على ذكرها فى 
(الإمتاع والمؤانسة»؛ وإلا ففيم التكار- تكرار الأحاديث فى 
الكتاب ‏ وهو نفسه يرى أن من شروط الأحاديث الشهية أن 
تكرن جديدة ومبئكرة؛ فلكل جديد لذة؛ على حد تعبيره. وما 
دمنا قد انتهينا إلى أن فعل الكتابة هنا مفصود .. فإلى أى 
مدى يعد (الإمتاع والمؤانسة) نصا كتابيا؟! لقد رأينا طفيان 
النزعة الشفاهية عند القراءة الأولى؛ لكن سرعان ما هيمنت 
النزعة الكتابية؛ واستعاد معها أبو حيان أليائه الكثابية فزبرج 
الكلام بناصع اللفظ؛ مع شرح القنامض وصلة دوت 
وإنمام المنفوص وغير ذلك من آليات الكتابة؛ ولكن من دون 
طمس كامل للنزعة الشفاهية؛ إلى الحد الذى يعد معه 
الكتاب شاهدا حيا على مرحلة طبيعية من مراحل نمو 
الكتابية من دائحل الشفاهية فى الثقافة العربية, 

والحديث من حيث هو تتابع كلامى يدور فى الزمان» 
معتمدا شأنه شأن الفنون القولية/ الشفاهية يقوم على الخط 
السردى؛ وهو خخط أنير فى الأحاديث الليلية أبضا (لاحظ 
علاقة الحديث هنا بالحدث الكلامى والأحدرثة؛ والحدث 
من حيث هر فعل وزصان:؛ ومنها الحادلة: والحمادثاث» 
والحوادث., والحدان - بمعنى أرل الزمان؛ أى مضارع 
للحادث؛ والحدثان اسم للزمان فقط... (لمزيد من التفصيل 
انظر «الإمشاع؛ ج ١‏ ص 75-70). ولذلك كشيرا ما 
يستخدم أبو حيان لفظة اسرد للتعبير بها عن عملية روابة 
الحديث؛ أر التلفظ به. فيقول مفلا «هذا وأنا أفعل ما: 
طالبينى به من سرد جميع ذلك..» (الإمماع ل وة” 
ويستمر مستخدما هذا اللفظ حتى نهاية الكتاب؛ مثل قوله 
على لسان الوزير #وكان عيسى بن زرعة قد سرد على سنة 
سبعين وثلاثمائة لبالى كانت الأشغال خفيفة والسياسة 
بالماضى عامة؛ (" )١77:‏ أو قوله «فسردنه على ورجهه: 
ولم أغادر منه حرفا» (5 .)١45:‏ 
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وقد اعتمدث أحاديث أى حيان ‏ فى تخليلها الوصفى - 
على مصادر عدة؛ أهمها وأكثرها على الإطلاق السماع 
(حتى الفلسفة لم يتعلمها أبو حيان إلا سماعا) الذى قد 
يأنى مطلقاء دون إسناده إلى رواته الذين سمع عنهم؛ وقد 
يأنى مقيدا بالإسناد وهذا هو الطابع الغالب فى الكتاب بحكم 
المؤثرات الشفاهية فيه. ومن هذه المصهادر أيضا المحاورات الثى 
يكون أبو حيان طرفا فيهاء ثم القراءات؛ فالأمالى: وبشير أبو 
حيان إلى ذلك كله بعبارات صريسة تحدد مصادر رواينه 
الشفاهية وأصوله الكثابية؛ وكيف وصلت إليه. ومن الجدير 
بالذكر أن المصادر الشفاهية هنا (السماع فالحاورات) هى 
الطاغية على أحاديث أبى حيان؛ على نحو تكشف معه عن 
خلفية شفاهية مسيطرة عليه بأكثر بما تكشف عن خلفية 
كتابية فى أدبه. ومعنى هذا أن الكتاب ‏ فى كل حديث من 
أحاديئه - برغم تموله إلى نص كتابي؛ ظل يحمل جبينات 
الشفاهية وبصماتهاء بوضوح ملحوظ (ودراسة هذه التحولات 
يمكن أن نؤدى إلى فهم أعمق لدينامبات التحول الشفاهى - 
الكتابى فى الثقافة العربية فى شفها الكتابى: وهو أمر يستحق 
دراسة قائمة بذائها) : ذلك أن الكتاب - بمادته الفولكلورية 
الضخمة ‏ لا بخفى جذرره أو أصوله أو خلفياته الشفاهية؛ 
كما أن أبا حيان نفسه لم ينكر أو يتدكر لهذه الأصول 
الشفاهية التى ظلت طاغية على أحاديئه فى معظم ليالى 
الكئاب. وعلى الرغم من أن أبا حيان كثيرا ما بعثرف بأن 
دوره فى الكتابة لا يعدو أن يكون «رسما للكلماث وتقييدا 
للعلم؛؛ فهر كثيرا ما بصرح بأن الوزبر كلما أعجبه حديث 
٠يرسم‏ بجمعه! فيستجيب فورا لذلك فائلا «فأفردت ذلك فى 
هذه الورقات؛ (؟ : 8" ؟57)؛ وأحيانا يفول «ركان الوزير 
فد استزادنى - من هذا الحديث - فكنتبت له هذه الورقات؛ 
وقرأنها بين يديه؛ (* : 17)/ وارة أخرى يضفى قدرا من 
الأهمية على نفسه؛ فيستأذن هو الوزير فى تدوين حديث من 
أحاديث المجلس ...١‏ وإذا أذنت لى ر.سمث كلماتها فى 
ورقات؛ (7 :79)؛ معلنا عن رغبته الحقيقية فى نقل 
المنطوق إلى المقروه؛ من هيئته اللفظية والسمعية إلى صورته 
الخطية والبصرية: ومن لغة الحديث الشفاهية والآنبة والمحكبة 
والحرة والعرضية إلى اللغة البلاغية الدائمة؛ والثابتة: والمقيدة 
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والمغلقة: على نحو يمكن معه القول بأن أبا حيان قد ممح فى 
يجاوز مرحلة الخط الفناصل بين الأدا الشفاهى والإنشاء 
الكتابى؛ ليس فقط من خلال عبقريته الأسلوبية؛ أعنى 
عبقرية الصياغة الأدبية لكثير من المروياث الشفاهية وإحالئها 
إلى صبغ كتابية (نصوص أدبية»؛ بل أيضا من خلال وعيه 
بدينامياث النص الكتابى وتوافر الفصدية الكثابية لديه منذ 
السفحاث الأولى للكئاب (خطبة الكتاب)؛ على نحو ما 
أشرنا سس قبل. 


ثانيا: المأثورات الشعبية وعناصرها 

فى الإسساع والمسؤائسة 

يقوم (الإمشاع والمؤانسة) - موضرعيا ‏ على محورين 
كبيرين: أحدهما احور الفلسفى رهر محور تخصصى بحث» 
تنوجه إليه عناية أهل الفلسفة؛ والآخر امور المعرفى العام؛ 
وهو محور ثقافى / موسوهى: هذا الحمور هو الذى يعنينا فى 
هذا المقام؛ حيث نشكل فيه المادة الفولكلورية - كما 
وكيها ‏ الجزم الأكبر منه؛ باعتبارها جزما لا يتجزاأ من بنية 
الكتاب - شكلا ومضمونا - (بقدر ما هى أيضا ججزء لا يتجزأً 
من البنية الثقافية الاجتماعية التى تقع خارج النص الكثالى 
للإمتاع والمؤانسة) ٠‏ إذ لا نكاد ليلة من ليالى الكتاب تخلو 
من هله المادة والمناصر 8401166 الفولكلورية» فقد بلغ عددها 
إحصائيا 5 ليلة من 4١‏ ليلة؛ هى مجموع ليالى الكتاب 
(أى ببسبة 6 1487). بعض هذه الليالى يضمن عددا 
محدودا من العناصر » يستدعيها السياق أو طبيعة الحديث 
(الموضوع) ربعضها الآخر: يقوم فى بنيئه - أساسا ‏ على 
هذه:المادة الفولكلورية؛ بحيث لا يمكن التزاعهاء وإلا بانثت 
الليلة غير ذاث مضمون أو موضوع تماماء لكن هذا لا يعنى 
أن (الإمساع والموانسة) كناب فى الفولكلور: أو مجرد 
١مجمرع‏ مسامرات فى فنوث شتى) على حد تعبير العدوان 
الفرعى للكثاب؛ بل هو إبداع أدبى صرف؛ عرف كيف 
ايمتس») هذه المادة الفولكلورية» وبعيد إنتاجهاء لم دمجها 
فى نسيج الكئاب؛ على نحو ينسجم مع فضاء بنائه من 
ناحية: ويتناغم مع أهداف الكتتاب ومقاصد المؤلف من ناحية 
أخرى. 


ويمكن تصئيف هله المادة الفولكلورية وعناصرها فى 
الكتاب؛ على النحو التالى: 

١‏ الأدب الشعبى وفنونه. 

" - المعتقدات والمعارف الشعبية, 

٠‏ العاداث والتقاليد الشعبية, 

- الثقافة المادية والفنون الشعبية, 


فإذا ما التقلنا إلى تصنيفها تصنيفا فرعياء ومحديد 
موضعها فى الليالى؛ الضح لنا احجم) هذه المادة وعناصرها 
9 - كما وكيفا ‏ على النحو التالى: 


١‏ الأدب الشعبى وفدوله: 

1/ الأساطير (بقايا وإشارات) ؛ ل (> الليلة) ؟5, 
1 الأمثال الشعبية: 

تعريف المثل. ل؛ 78. 


نصوص الأمثال. الليالى: 3 524 19:11/:8؛ 
ل لد لش سن ين 


قصص الأمثال. ل ؟5. 

.1/ 27551150 ,18 الحكم والوصايا والأدعية ل:‎ "١ 

1 أحاديث الزهاد وأقوال النساك ل 74 . 

١ه‏ من كلام العامة ولغة المولدين» وألفاظ السباب ل181 » 
لليف 

القصص الشعبى - غام: 

1 القصص (عام؛ الحديث القصصى: القصصس 
الخرافى؛ تعريفات ووظائف؛ قصص الخاصة رقص 
العامة) ل 151. 


القاص الشعبى ومكانته. ل ١1‏ 
7/1 القصص الشعبى - تصليف: 
حكايات الحيواك التعليلية (الشارحة) والتعليمية 


لدان 


محمد رجب النجار 


(الرمرية) لد ١111لا‏ 1 ال 

الححكاياث المرحة (النوادر: 

ا تعريفاث ورظائف. ل181 16 لا الا 

0١‏ ب نصوص ١من‏ لوادر الحمقى والمغفلين: نوادر 
المتحامقين ‏ جحا العربى - نوادر النركى والمجائمن 
واغخنشين: نوادر البخلاء والطفيلمين» نوادر الأكلة؛ نوادر 
الشحاذين والسؤال والطرارين؛ نوادر الأعراب... إلخ) 
الليبالى:؛ ل م امرض رف لارة 
لال وس ّْ 


١ج‏ - نصوص من لوادر الأذكياء والأجربة 
المسكثة ‏ ل: 4 "03 ", 

-. نصوص هن النوادر الجنسية. ل:181 2 8" 

0 هد لصوص من نوادر العجم , ل 1 


١الالااوت‏ صرص من النوادر السياسية والتاريخية )+ تاريخ 
شفاهي) له 71,5١‏ و 7 ؤل, 


,7* الحكابات الوعظية (الديئية والصوفية) : ل:‎ 2. ١ 
ل ف ا لطر‎ 


,84 17/71 حكايات (البطولة)  ل:‎ 9 ١ 
ححكايات الشطار والعوارين:‎ 
 ةيبعش (مفهوم الفئوة  أخلاق الشطار والعيارين - ثورات‎ 


أبطال شعبيون - نصوص»: الليالى ١1827,‏ 
1 


١‏ الشعر الشعبى: 
1١‏ الأراجيز والشعر البدوى ‏ ل: ”, 111١‏ 18: 
ككل 


1 الشعر الشعبى الساخر ل 05481 77, 
١‏ شعراء شعبيون - ل:2481 7لا 317, 

1 -_ شعر الصعاليك ‏ ل 11. 

الأغالى الشعبية: 


ل 


1 أغانى المهد ل 181 ."1١‏ 
١‏ أغالى الصوت ‏ ل :27/818 74, 
أغانى التوح (التدب) ‏ ل 781. 


؟ - المعتقدات والمعارف الشعبية: 

معتقدات ومعارف شعبية مرتبطة بالإنسان / الشعوب؛ 

7 أخخبار العرب (أنسابهم وأصولهم؛ أخلانهم؛ 
رؤيشهم للشعرب الأخرى؛ رؤية الشعوب لهم) (* 
إلنوجرافيا + ناريخ شعبى / شفاهي) ‏ ل51 7592114 
أنكفية 

وصف العرب (الفضائل والمثالب) - ل51: 4", 

طبقات العرب (الخاصة والعامة) ‏ ل 31,5 ؛ 
ل ري ضيخرت 

رأى السلطة فى العامة؛ ورأى العامة فى السلطة .. 
زققطة 

الفتوة والتصوف ‏ ل :1" /71, 

5 علوم السحر والكهانة والطلسمات؛ وعلم الدجرم - 
السرقى والشمازيم والتمائم ‏ والعمافة والزجر- الغأل 


والطمرة - تعبهر الرؤيا - والحسد رالعين والنظرة.. إلخ. 
الليالى : ا ا ل ار 1 


معتقدات ومعارف شعبية مرتبطة بالحيوان: 
الليالى 3 1١97/151١ 1٠١‏ 1؟, 

معتقدات ومعارف شعبية مرئبطة بالجواهر والأحجار 
والمعادن والعطور والبخور ل : 14" 

؟/14 معتقداث ومعارف مرتبطة بالسماء والنجوم والرياح 
والسحب والأنواء - ل اك 

؟/ة معتقدات ومعارف مرثتبطة بالطب الشعبى - ل : 27 
ل ل ل ل 

؟/" المعجزاث والخوارق - ل :51/17 78. 
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 "‏ العادات والتقاليد الشعبية: 

- عادات العرب فى المأكل والمشرب والضيافة‎ ١ 
٠ 1لا‎ 

*/؟ عادات العرب فى البادية ‏ ل 15 57 4" 
ل 

؟/” زواج العرب ل 197:5 

*/4 الكرم والكرماء ب ل .5١١‏ 

*/ه الثأر والديات ‏ ل :107 , 

.1821171 الجنس ل‎ "8/٠ 

7/7 التشهيرب ل: *1, 

4 الثقافة المادية والفبون الشعبية: 

4 أسراق العرب ‏ لل 1". 

4 - الأطممة الشعبية التقليدية وإعداد الطعام (بما فى 
ذلك أطعمة الطبقات الدليا فى البادية والحاضرة؛ فى 
الجاهلية وصدر الإسلام) اللبالى 091:5 71171 
الل 

4 - الصناعاث الشعبية والحرف؛ 

فة 

4 - الموسيقى والغناء (الفردى والجماعى) وألات الطرب 
والمغنون والمغنياث ٠‏ 

الليالى 14 71/585551 12 

4/ - تمثيل شعبى (إشارة إلى أصحاب السماجات) - ل 
لك 

أزياء شعبية ب ل 491. 
ولا ينسع المقام هنا لعرض نماذج نصية من هذه المادة 

المولكلورية الثرة التى يفيض بها كتاب (الإمتاع والمؤانسة» . 

وبقدر ما يعنينا أن نشير إلى أهميتها التاريخية بالنسبة إلى 

الباحثين - من منظور تاريخى - فى الفولكلور والأنشروبولوجيا 
الاجتماعية والثقافية والتاريخ الشفاهي؛ فإن الذى يعدينا هنا 
أن نشير إلى أهميعها فى الإبداع الأدبى؛ باعتبارها رافدا من 


روافد الخلق الأدبى » ركيف استلهمها أبو حيان أو أعاد 
إنتاجهاء وتوظيافها - من وجهة نظره ‏ كاشفة عن عدد من 
«الوظائف؛ الفكرية والفئية؛ على مستوى البنية الشكلية 
والبنية الموضوعية للكتاب. 

غير أن المتأمل فى هذه المادة الفولكلورية؛ وعملية توزيعها 
- كلما وكيفا ‏ سواء على عدد الليالى (الأحاديث) أو على 
مستوى كفافة المادة الفولكلورية؛ فى كل حدبث على 
حدة؛ أو من حيث موقف أو رية أبى حيان لهذه المادة 
الفسولكلورية (سلبا أو إيجابا»؛ سوف يجد أن هناك لهالى 
يتشكل نسيجها الموضوعى ‏ من البداية حتى النهاية - من 
مادة «فولكلورية؛ كاملة؛ فى وححدة مرضوعية مترابطة (وحدة 
الحفل الفولكلورى) : كما يلاحظ أيضاً أن هناك ليالى 
أخرى يدعل فى نسيجها بعض العناصر الفولكلورية المتفرقة » 
بحسب ما يقتضى السياف الموضوعى أر النفسى للحديث» 
مرضوع الليلة. أما من حيث كثافة المادة الفولكلورية 
موضوعيا ‏ فإن المتأمل فى التصنيف السابق سوف يلاحظ 
طفيان أنواع فولكلوربة بعينها على الكتاب أكثر من غيرها. 

فالأدب الشعبى - بفزوعه أو فنوله المتعددة ‏ له المقام 
الأول؛ ولا غرو فى ذلك؛ ف (الإمتاع والمؤالسة) كتاب أدبى 
فى المقام الأول: يليه تضمينه المعتقدات والمعارف الشعبية» 
ولاغرو فى ذلك أيضاء فأبو حيان الرارية أو المتحدث يطمح 
إلى عرض «معارفه ومعلوماته؛ الواسعة والموسوعية على الوزير 
ابن سعدان" المتلقى أو المستمع» أما عدا ذلك من الحقول 
الفولكلورية؛ ذكانت الإشارة إليها عارضة أو عابرة - مهما 
كان حجمها. 

وحتى فى لطاق الحقل إلفولكلورى الواحد طفت 
موضرعات (فرعية؛ على أخسرى؛ ففى الأدب الشعبى ‏ 
مثلا ‏ طفث بعض الفدون القولية مثئل؛ 

١‏ الأمثال الشعبية (راجع ث ف ؛ 1/7 أى تصنيفنا 
الفولكلورى الفرعى السابق وسوف نشير بالحرفين ت؛. ف 
إلى هذا المعنى)؛ وهى الثى تعرف باسم أمشال العرب فى 
الجاهلية والإسلام (دون أن يشير إلى ذلك) ؛ ودون أن 
يتجاهل أبضا أمفال العامة والمولدين؛ بعد أن يعيد صياغتها 


اانا 


محمد رجب النجار 


نسبيا لئلائم لغة الشدوين أو الرسم الإملائى؛ مثل (إذا لم 
تفدر على قطع يد جائرة؛ فقبلها»؛ أو «كل ما فى القدر 
تخرجه المغرفة» أو 9ارقض لقرد السوء فى زمانه؛ (وهى 
جميعا تختلف عن روابة التعالبى لها؛ حيث التزم فيها بلغة 
العامة والمولدين التزاما حرفيا)؛ وأحيانا يعيد صياغة هذه 
الأمئال محقرا من لغة العامة؛ فيقول «والعامة تدمثل (أى 
تبدع الأمثال) على خساسة لفظها فائلة: إذا أردت ألا تزوج 
ابنتك فغال بمهرهاء (ث ف :" :44). 


2 القفنصص الشعبى (ت ف:١ل/لا)‏ وتحديدا نوادر 
الحمقى والمففلين ونوادر البخلاء (ت ف :١/1/7/اب)‏ 
الثى سرد أبو حيان منها الكثير. وكذلك نوادر الأذكياء من 
العلماء وأصحاب الأجوبة المسكنة أو الجواب المفحم (ث ف 
:177 ج) والنوادر الجنسبة الفاحشة (تث ف: 
20 والحكايات الوعظية (ث ف:١/7/9)‏ , 

أما حقل المعتقداث والمعارف الشعبية» فقد طفث عليه 
المستسقدات والمعارف المرتبطة بالإنسان (ث ل ؟/١)1‏ 
ولاسيما ما يتعلق منها بطبقات المجتمع؛ أو الخاصة والعامة 
لت ف 7/١/7:‏ وبالفئرة والمتصوفة؛ أخلائهم رقيمهم 
رمبادئهم (ت ف: 0/1/5) أو برأى العامة فى السلطة (ن 
ف:4/1/75)/, كما طفث أيضا المادة المعرفية والاعتتقادية 
المرتبطة بالحيوان (ت ف؛ )١/7‏ وبالطب الشعبى (ث ف؛ 
؟اة), 

أما من حيث مرتف أبى حسيان من هذه المادة 
الفولكلورية» فهر أحيانا موقف إيجابى؛ وأحيانا أخرى مرئف 
سلبى (- النهى والتحذير والنقد) على نحو ما نقف عليه - 
على سبيل المثال ‏ فى الليلة السابعة عشرة خخاصة؛ حين 
يتحدث عن بعض المعارف والمعتقدات الشعبية ويسخر من 
المؤمنين بها والممارسين لها؛ مثل صاحب العزيمة وصاحب 
الطنّسم وعابر الرؤيا وصدعى السحر وصاحب الكيمياء 
ومسععمل الوهم والعراف والطارق والحسازى والكاهن 
والمنجم.. إلخ. كما عاب المعتقدين بالفأل والطيرة والزجل 
والعيافة والبركة؛ وهو فى رأبنا موقف مستبير يحسب لأبى 
حباذ لا عليه؛ على عكس ما كان سائدا بين كثير من 
علماء عصره. 


دن 


إن زاوبة نظر أبى حيان ورؤيئه هذه المادة؛ تؤكد أنه قد 
مجاوز بها مجرد الإخخبار الموضوعى إلى أن يعطيها تأويلا معينا 
يفرضه على المروى له 83:78:26 ؛ ويدضوه إلى الاعتقاد به. 
وهو أمر له ما بعده فى هذه القراءة الفولكلورية. ولعله من 
نافلة القول الإشارة إلى أن هذه المادة السولكلورية بشرائها 
الكمى وتنوعها الكيفى يمعل أيضا من هذا الكتاب مصدراً 
ثرأ من مصادر دراسة الفولكلور العربى؛ ومن هنا تتجلى قبمنه 
لعلماء الفولكئور على وجه خخاص ٠‏ 


ثالنا: توظيف المأثورات الشعبية 

على مستوى المضمون 

تكمن عبقرية أبى حبان التوحيدى - فى (الإمشاع 
والمؤانسة) ‏ فى «استلهام) أو بالأحرى امتصاص هذه المادة 
المولكلورية وإعادة إنئاجها على نحو ينسجم مع فضاء بناله 
الذى قامث عليه اللبالى؛ وتعالقها مع نصوص الكشاب 
وأحادينه على نحو يهدف إلى تحقين عدد من الوظائف 
بقصد إليها - رمزيا ‏ المؤلف قصدا وليس أمرا «اعتباطها» 
خاضما لتداعيات الذاكرة؛ أو طبيعة الخطاب الشفاهى. وأهم 
هذه الوظائف؛ 

١‏ الوظيفة المعرفية, 

"١‏ - الوظيفة النفسية. 

الوظيفة السياسية, 

4 د الوظيفة الإمتاعية. 

ونتناولها فيما يلى بشئ من التوضيح؛ 


أولا: الوظيفة المعرفية: 

إذا حجاوزنا المادة الفلسفية واللغوية إلى المادة «العلمية؛ 
التى تحدث» فيها أبو حيان إلى ابن سعدان؛ أو «كتبها؛ إلى 
أبى الوفاء المهندس فى (الإمتاع والمؤانسة) ؛ وجدنا هذه المادة 
«العلمية؛ ليست إلا مادة معرفية دعامة» ذائعة بين الخاصة 
والعامة؛ هى أقرب ما نكون إلى «المعرفة الشعبية؛ أو الثقافة 
الشعبية؛ (إذا شئنا استخدام مصطلح معاصر مقابل مصطلح 
الثقافة الفلسفية) على الرغم من اعتبار أبى حيان لها علوماء 


مثل علم التنجيم؛ وعم السحر والكهانة؛ وعلم السماع 
والغناء (>* الموسيقى) وعلم الطب (الشعبى) وعلم الحيوان» 
وعلم النبات وعلم الإنسان (> الأشروبولرجيا الشقافية 
والاجتماعية) وعلم الأخبار (> التاريخ الشفاهى) وعلم 
المعادن وعلوم النجوم والسحب والرياح والأنواء.. وعلوم الرقى 
والتعاريل؛ والطلسماث؛ وعلم تعبير الرؤياء وعلم أوابد العرب 
( العاداث والتقاليد الجاهلية؛ والمعمتقدات الشعبية ومنها 
الزجر والفأل والطيرة والعياقة وقص الأثر... إلخ). هذه 
«العلوم؛ التى كانت نشكل عصب ١«الثقافة؛‏ السائدة فى 
عصر أبى حبان؛ هى فى حقيقة أمرها ضرب من المعارف 
الشعبية الثى استعان بها أبو حيان ‏ موضرعيا ومعرفيا - من 
حيث هى «أحاديث للمسامرة؛ أو «الإمتاع والمؤانسة؛ الثى 
كان عليه؛ أن «يرويها؛ و «يسردها؛ ‏ إمئاعا ومؤانسة - فى 
مجلس الوزير ابن سعداك» ومن لم عند تدوينها أو بالأحرى 
إعادة روايتها وسردها لأبى الوفاء المهددس. 
وقد وظف أبو حيان هذه المادة الثفافية أو الفولكلورية التى 
تهدف . فى ظاهرها ‏ إلى تميق وظيفة تواصلية (غايئها 
نوصيل معلومات وسرد معارف وثقل مارب إلى المتلقى» ابن 
سعدان الوزير» وباطنها يحمل تأوبلا معينا يفرضه على المررى 
له؛ وذلك على خخمسة مستوبات: 
الفلسفى والعلمى؛ والخرافى أر الغرائبى والعجائبى 
والنشعى. وبمشدورنا أن نقف عند نماذج من معارف أبى 
حيان فى حقل واحد من الحقول السابقة - حيث لا يتسع 
الحيز المكائى للبحث بأكثر من ذلك - للوقوف على مسترى 
من هذه المسشويات الخمسة:؛ وليكن ‏ على سبيل المقال - 
من علم الحيوان (انظر التصديف السابق 5/١‏ الخاص 
بالمستقداث والمعارف الشعبية المرتبطة بالحيوان) كما 
«تحدث؛ فيه أبو حيان وه كتب! ابتداء من الليلة التاسعة حتى 
نهاية الليلة الثانية عشرة )197/-١45:1(‏ على نحو ما 
تكشف عنه المقتطفات العالية؛ 
وإن أخعلاق أصناف الحيران الكثيرة مؤتلفة فى 
نوع الإنسان؛ وذلك أن الإنسان صفو الجنس 
الذى هو الحيواك» والحيوان كدر الدوع الذى هو 
الإنسان؛ الإنسان صفو الشخص الذى هو واحد 


قرادة فولكلورية 


من النوع وما كان صفوا ومصاصا بهذا النظر 
النظم فيه من كل ضرب من الححهوان خلق أو 
خلقان وأكثر. وظهر ذلك عليه وبطن أيضا... 
كالكمون الدى فى طباع السبع والفأرة؛ والثباث 
الذى فى طباع الذئب... إلخ؛ , 
أو من مثل قوله: 
«... وقالت القرك (!1) ينبفى للقائد المظيم أن 
يكون فيه عشر ختصال من دروب الحيوان؛ سخاء 
الديك» وحن الدجاج؛ ونجدة الأسدء» رحملة 
الخنزير وروغاث التعلب؛ وصبر الكلب.., إلع , 
(لاحظ هنا تأثبر ديناميات الثقافة الشفاهية؛ فى التذكر» 
فى التجميعية؛ فى العنقودية... إلخ) . 
وشمادى أبو يان فى هله النزعة التعليمية والوعفلية 
حيث يقول: :ولهذا قال بعضهم: خمل من الختزير بكوره فى 
الحوائج ٠‏ ومن الكلب نصح لأهله, ومن الهرة للف نفسها 
عند المسألة»؛ ومن مثل قوله؛ 
:... السمندل: دابة لا نشاف البارء لأنها لا 
تحرقهاء وإن دخلث أخدودا متأحجا مضطرما 
بالنار لم غفل بذلك؛ وصارت النار التى تسيد 
الأجسام مبعثا لهل الدابة المهينة الحقيرة؛ تسعلك 
التغلب فيها استلذاذ التقلب بالهراء البسيط 
رهبوب أرواحه الطيبة؛ ونضارة جلدها وتنقيته 
بالنارء فيزداد ‏ الجلد ‏ بالثار حسن لوث . 
أو من مثل قوله: 
«العقاب تطلب عين الماء؛ فإذا أصابتها تملن 
طائرة إلى حر الشمس؛ وهو موضع طيرانها 
فيحترق ريشها وما كان من جناح. ثم تغوص 
فى تلك العين» فإذاهى قد عادتث شابة, 
ونذهب ظلمة عينيهاا؛ . 
وينحدث أبو حيان عن طائر يدعى البيضائى (لم يعدر 
أحمد أمين محقق الكثاب على معناه فى كتب اللغة 
والكتب المؤلفة فى الحيوان!) وطائر آخر اسمه الأبغث (من 
طيور البحر)؛ فيقول: 


محمد رجب النجار 


:هذا طائر يحب ولده فإذا تمركت فراخه 
ودرجث ضربث وجهه بأجنحتها؛ فيدعوه افك 
والغضب المطبوعان فبه إلى قثلها فإذا مانت 
اكتأب عليها الأبوان؛ رأفاما عليها شبه مأنم ثلاثة 
أيام (!) ثم إن الأم فى اليوم الثالث نشق جنبيها 
حتى يقطر دمها على تلك الفراخ فيصير ذلك 
نشورا لها من بعد موتها(!):. 

ومن مثل قوله: 
#وإن رأت الحية إنسانا عربانا اسئحث منه ولم 
تقشربه؛ وإن رأنه كاسيا حملت عليه بجرأة 
شديدة؛ وما أشد طلبها لثأرها؛ , 

ومن مثل قوله؛ 
«من الطير ما يلقح من هبوب الريح ولا يحداج 
إلى تراوج ولا إلى سفاد؛(!!) 

وذكر أبضا أن؛ 
«الإناث من بنات عرس إنما تلقح من أفواهها, 
وتلد من أذائهاء (!) 

وقوله: 
«الأقعى إذا جامعها الذكر ‏ واسمه الأفعوان 
مولت إليه؛ فإن ظفرث به أكلث رأسه من شدة 
عشقها لهاا. 

ومن مثل قوله؛ 
«قال أوميروس (يعنى هوميروس) الشاعر (!) إن 
كلب إديوس هلك وهو ابن عشرين سنةا. 

وعلى مستوى أساطير الحيوان التعليلية أو الشارحة - بكل 

وظائفها الغرائبية والإمتاعية - يقول أبو حبان: 

«عصغور الشوك يقائل الحمار؛ لأن الحمار إذا 
مر بالشوك أفسد عشه؛ فإذا نهق بالقرب منه وقع 
بيضه وإن كان فيه فراح خشرجث مله؛ فلهذه 
العلة يطير هذا العصفور حول الحمار ويتقره...1. 

ويستطرد أبو حيان فائلا: 
«والسبب فى عداوة المصفور للحمار أن معاش 
المصفور من بزر الشوك وفيه يبيضء رهو ركره؛ 
والحمار يرعى ذلك الشوك إذا كان رطبا... 
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ومن مثل قوله: 
«السلحفاة تخرج من البحر إلى الرمل فتبيض فيه 
حتى إذا بلغ أواله ورج أولادهاء فما كان منها 
ناظرا إلى ناحية البحر كان بحرياء وما كان وجهه 
إلى ناحية البر كان برياء(1) . واقالت الروم إن 
السئور عولد من مجامعة الشهد لبعض 
السباع؛ (!) و«الحمار الوحشى يشولد ببن 
الفرس والفيل ... ولم بعاين من هذا الجنس أنثى 
قط؛(1) و«الورشان (شبه الحمام) ينحرز بأن 
بضع ورق الغار فى عشه (1) والحدأة تضع فى 
عشها ورق العليق تتحرز به (!) والخطاف يضع 
فى عشه قضيب كرفس يتحرز به (1).. إلخ1. 
أما على المستوى النفعى؛ فما أكثر ما يقف أبر حيان 
عند المعتقدات الشعبية المرتبطة بعالم الميوان» من مثل قوله: 
من ربط على بدنه سنا من أسنان الذئب ولبسه 
لم بخف الذئاب» والفرس الذى يعلق عليه شئ 
من أسنان الذئب يكون سريع الجرى». وةسن 
التمساح البسرى نافعة لحمى النافض», 
وفى البحجر حوث يقال له البوس؛ يثولد من الصاعقة إذا 
كانت فى البحر (!) وإن وضع ذلك الحوث بين اثنين فأكلا 
منه ابا ولا يحقد أحد على صاحبه ويتأخيان أحسن الإخاء. 
وفى ححديثه عن كلاب الماء ذكر أن: 
«من لبس جوربا من جلودها وبه نقرس انتفع به 
جددا. وإذا ابتلى الإنسان برعاف ثم أخل قطمة 
من جلدهاء ثم المقد فى لبن واشكمه انقطع 
ذلك الرعاف؛ ودمن أخذ من لسان ضبع ومر به 
بين الكلاب لم تكلب عليه؛. اومن مر بمكان 
كثير الضباع فأخذه بيده أصلا من أصول علب 
الحية (- الحنظل) هربك منه؛ وامن المسح 
بشحم كُلَى الأسد وسشى بن السباع لم ينها 
ولم تقسربه؛ ومن أحصرق عقربا طرد برائحة 
حربقها عقارب ذلك البييث1. 
ومن مثل قوله: 
«والذئب إذا هبىء من معاه وثر؛ وشيىه من معى 
الشاة وئره ثم علقا بآلات الملاهى؛ لم ضرب 


ا يي ا 000000 فراءة فولكلوربة 


بهماء صرت المعمول من الذئب؛ وخخرس الوتر 
المعمول من الشاةه(!) , 
وبظل أبو حديان يخساطب ابن سعدان الوزير على هذا 
المنوال أربع لهال كاملة فى نوادر الحيوان وغرائبه؛ على حد 
تعبيره؛ وغابة أبى حيان من ذلك كله تحقيق الغايات الثالية: 


: الإدهاش والغرائبية:‎ ١ 
وهو ما ممق له بالفعل؛ فد كان الوزير متعجبا بالفعل؛‎ 
أو هكذا يقول أبو حيان من سعة اطلاعه منبهرا بثراء ثقافته‎ 
وطلاوة أسلوبه؛ خاصة بعد أن لفث أبو حيان نظره إلى‎ 
إذ فال الوزبر عقب‎ ١ دلالئها الوعظية والرمزية (والسيميائية)‎ 
سماع حديث الحهوان من أبى حيان: ما أوسع رحمة الله»‎ 
وما أكثر جند الله؛ وما أغرب صنع الله (!0. فاهتبل أبو‎ 
ححيان الفرصة قائلا؛‎ 
انعم؛ وما أغفل الإنسان عن حل الله الذى له‎ 
هذا الملك المبسوطهء وهذا الفلك المربوط ؛ وهذه‎ 
المجائب الئى تصعد فرق العقول الثامة بالاعتباره‎ 
الاخثبار بعد الاستبار وإنما بث الله هذا الخلق‎ 
فى عالمه على هذه الأخلاق الفتلفة والخلق‎ 
المشبابئة؛ ليكون للإنسان المشرّف بالعقل طريل‎ 
إلى تعرف معالقهاء وبيان لصحة توحيده له بما‎ 
. .. بشهد من أعاجيبها‎ 
وهذه النزعة الغرائبية أو العجائبية  إذا تجاوزنا ما تنطوى‎ 
عليه من نبرة تعليمية وزعظية  كان أبو حيان يطمح من‎ 
سردها إلى أن يفتح طريقا إلى قلب الوزير ووججداله (وحسه‎ 
على حد تعبيره) حتى يصطفيه لنفسه؛ ويئال الحظوة لديه؛‎ 
التى طالما حرم منها من قبل ؛ عند ذوى النفوذ والسلطاث؛ ولا‎ 
.)!( سيما ابن العميد والصاحب ابن عباد‎ 


؟ - تحقيق الذات المعرفية (المرسرعية): 
كان أبو حيان شغوفا بعرض مادنه الثقافية (الفولكلوربة) 


على الوزير» باعتبارها دالا على ثقافته الموسوغية التى يفتقدها 
كما يعتقّد - كثبر من العلماء الذين يترددوث على مجلس 


الوزير؛ ومعظمهم إما فيلسوف وإما لشرى أ تحوى 
«متخصص» فى حفل علمى بعينه. ومن الجدير بالذكر أن أبا 
حيان: كان يعرف قدر ذائه العلمية,. وتشى صوص كثيرة سن 
تعليقاته على المادة الفولكلورية التى كان يسردها أنه معدد 
بنفسه؛ وشقافته الموسوعية وأنه مدل بها على معاصريه اللين 
يرى معظمهم من الحمقى والتافهين ومحقرين والمتصاغرين 
الذين عرفوا بنفاقهم وربائهم أن يتبوأرا مكانا ومكالة مرموقين 
فى مجالس الأمراء والوزراء؛ على حين هو (لصراحته 
وكبريائه العلمى) فشل فى ذلك فشلا ذريعا. وليس لمة 
اعتداد بالذاث العلمية هنا أكشر من هذه الشروط الثى 
اشترطها أبو حبان على الوزير» منذ الرهلة الأولى فى الليلة 
الأولى لحضور مجلسه أن يسمح له- وقبل كل شى - بأن 
بتركه على حربته فى القول رأن يعطيه الأمان؛ وأن يخاطبه 
بصيغة المفرد اغخاطبء بعيدا عن ١‏ زهو السلطة وخيلاء الرياسة 
ومقابحع الكبرياء» على حد تعبيره» شربطة! 
وأن يؤذن لى فى كاف الاطبة: وتاء المواجهة» 
حتى أنخلص من مزاحمة الكناية ومضايقة 
التعريض؛ وأركب جدد القول من غير ثقية ولا 
اش ولا محاربة ولا انحياش) (1 :210. 
الأمر الدى سوف يفتح الباب واسعا أمام لسائه؛ منتقصا 
من معظم ذواث الآخرين العلمية؛ معئدا كاشفا لزيفهم» 
ناضحا لريائهم؛ فخورا ومتباهيا بلائه العلمية والمعرفية 
(الموسوعية) فى الوقت لفسه. 


تحقيق الذات الأدبية: 

ومن الجدير بالذكرء أن ؛المعلوماث الفلسافية واللغوية؛ فى 
الكناب على قيمتها ونفاستهاء التى تمثل لقافة الصفوة أو 
خاصة الخاصة أنذاك ما كان بمقدورها أن متحقق الغايات 
والوظائف السابقة؛ لسبب بسيط ؛ أن أبا حياث فيها لايعدر أن 
يكون انائلا؛ أر «حاملا؛ للثقافة؛ ثقافة الخاصة ويمثلا لهاء 
رديره هنا لابعدو كوئه شارحا أر مرددا لأفوال معاصربه من 
الفلاسفة واللغربين رأرائهم؛ ومعظمهم من الأحياء؛ وكلها 
منسوبة إلى أصحابها أو مرفوعة إليهم وجاءت صيافئه لها 
محصّلة ومن أفواه العلماء؛ وبعضها لقط من بطون الكتبة 


>” 
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حتى ذهب بعض الباحثين المعاصرين إلى أنه «ليس لأأى 
حيان منها شئ غبر البلاغة؛ وأن أبا حبان ‏ فى أفضل 
الآراء ‏ ممئلا للفلسفة التلفيقية (* الانثقائية) الثى كان 
يدعو إليها أسئاذه وشيخه ومعلمه الروحى أبو سليمان 
السجستانى (ث هلا" ه © 180 م). 

أما المادة الثقافية التى دعوناها هنا بالمادة الفولكلورية 
وعناصرهاء فهى ملك للجماعة الشعبية التى ترددهاء وغبر 
ثابئة الرواية؛ بحكم طبيعئها الشفاهية؛ وصياغتها ليست إلا 
رواية 81804 من رواياث كشيرة؛ بغير حدود؛ بحكم لعدد 
الرواة. هذه الرواية؛ فى صياغتها واتدرينها؛ وصورئها «الثابئة» 
الواردة فى (الإمشاع والمؤانسة) تعزى إليه - لفظا ومعلى ‏ 
حتى على الرغم من حرص أبى حيان ‏ أحيانا - على ذكر 
«السندة أو الرواة الأواثل الذين انحدرت عنهم هذه المرويات 
الشفاهية أو الفولكلورية. فإذا ما أضفنا إلبها صياغة أبى 
حبان؛ وهى صياغة أدبهة رافية؛ أمكن القول بأنها تمولت 
على بديه؛ من صورئها الشفاهية أو الفولكلوربة إلى صورنها 
النصية ( الكتابية) أو الأدبية؛ وصارت عندئذ مادة إبداعية 
اذائبة وخماصة ومعروفة الكائب؛ ويمكن استعادئها فى 
المكان والزمان دون تغيير » كما يمكن ‏ عندئذ ‏ وصفها 
بالأصالة والابتكاره ويصبح معها كتاب (الإمتاع والمؤائسة) 
عملا أدبيا مميزاء يعكس - أخر الأمر ثفافة الخاصة ويندمى 
بجدارة إلى أدب الخاصة. وماح أبى حيان فى تفيل هذه 
الغابة جاء تأكيدا لذائه الأدبية الطامحة؛ ليس عند الوزير 
فحسب» بل أبضا أمام صديقه وصاحب الفضل عليه ألى 
الوفاء المهددس (أحد المشاهير فى علم الهندسة) الذى انتشله 
من وحدة اليأس والإحباط؛ على نحو ما هو معررف؛ مؤكداً 
له أنه كان عند حسن ظنه؛ وأنه جدير بعطفه ورعايته تقديرا 
لموهبئه وكفاوته. 


ثاليا: الرظيفة الدفسية 
ابل الغريب من هر فى ظريعه غريب» 
أبو حهانء الإشاراث الإلهية؛ 114. 
ريما كانت هذه الوظبفة هى أجل الوظائف التى من 


اناا 


أجلها اعدمد أبو حيان المادة الفولكلورية فى نسيج إبداعه 
الأدبى عامة؛ وفى (الإمئاع والمؤانسة) نخاصة.. وفى ضوه 
سياقها السردى الكتابى تتجلى وظائفها النفسية العميقة 
الكاشفة؛ عن حياة أبى حيان المانية؛ بكل تنافضائها 
المأساوية؛ وروحه الطافحة بالألم والإحساس بالقهر؛ ومزاجه 


'السوداوى» وكبريائه المفقودء ورزيئه التشاؤمية؛ وطبيعته 


«المتمردة) ضد ذرى السلطان؛ والساخطة على الخاصة 
العامة على السواء. فضلا عن نكبته فى كثير من مفكرى 
غصره وحنقه عليهم ممن لقوا الحظرة فى مجالس الأمراء 
والوزراه» بنفاقهم وربائهم؛ وقد #انخذوا نشر الحكمة نما 
للمثالة العاجلة» على د تعبيره (يعنى طريقما للثراء الدئيوى 
السربع؛ وفشله فى مجاراتهمء الإمناع .)35١7/: ١‏ أما هوء 
فلم يجن من علمه الغزير وطموحه الفائق وفكره الحرٌ إلا 
«مرارة الخيبة؛ وحسرة الإخفاق؛ وعذاب التسويلق» ( ؛ 
7, واننهى به الأمر إلى مطلق الإحساس باليأس والشعور 
بالخذلان والعجز والاغتراب فى الذاث وفى الوطن؛ ألبس هو 


القائل فى (الإشارات الإلهية) : ٠أين‏ أنث عن غريب لا سبيل 


له إلى الأرطان: ولا طافة به على الاستيطان ؟ حتى تزعاتة 
الصوفية لم تعصمه من هذا كله حتى أحرق كثبه إعلانا 
عن تمرده العاجز؛ واحتجاجاً على خمصره ومعاصريه؛ فانئهى 
إلى الموث فقيرا معدوما فى إحدى زوابا شيراز (1 1١‏ ه) , 
بعد أن عاش عمره كله يطلب صدافة الوزراء؛ واعثرافهم 
بعبقربته ؛ ولكنهم ‏ كما يقول بعض الباحثين؛ 
دلم يألفوا هذا النوع من الفكر المتوقد الصربح؛ 
بل كانوا يألفون التودد والزيف وانتهاز الفرص . 
ولو كان أبو حبان يتودد ويزيف وينشهز الفرص 
لأصابه ملهم الحظ العريض؛ ومصيبته كانت فى 
أنه يعرف ثمام المعرفة أله طوبل اللسان» وقليل 
التحفظ؛ كثير الانفعال؛ لما يراه حتى ولو كان 
ذلك على حساب مصلحته) (عبد الكريم 
الأعسم: أبو حيان التوحيدى؛ ص 2515 . 
ويعثرف هو بذلك عندما أقدم على إحرافه كتبه الئى 
كان قد كتبها دون جدوى اللناس ولطلب المثالة منهم؛ 
ولعقد الرياسة بينهم؛ ولمد الجاه عندهم؛ فحرمت ذلك كله 


اا سبي يباا-ا يشاب اياياياساييسسس ته قراءة فولكلورية 


(سعجم الأدباء ليانوت ن ١8‏ :18). وقد القلب هذا 
الحرمان الذى لازمه طويلا إلى ألم «وجردي؛ لاق ومبدع 
(على حد تعبير عبد الرحمن بدرى) فى مؤلفاته؛ 
خاصة ( شالب - أو أخصلاق ‏ الوزيرين)؛ و(الإمتاع 
والمؤائسة) . ومن اللافت للنظر أن أبا حبان فى كشير من 
اللبالى كان يهدل إلى «ثلب» كثير من الحكام والوزراء 
والعلماء بكيفية صريحة أو ضمنية (" تصفية حساب!) لكنه 
فى كدير من الليالى أيضا كان يسمد إلى تلب الخاصة 
والعامة على السواء؛ والتحقير والتصغير من شألهم وشؤونهم؛ 
وأدائه فى ممظم ذلك كله هى الأثورات الشفاهية التى يمكن 
أن تكشف لنا- فى ضوء منهج التحليل النفسى - عن كثير 
من خببايا ما مث الوعى عند أبى حبان؛ ومن خلال قهامه 
بإعادة إنناجها ونوظيفها ‏ المأثورات ‏ على لحو تنفيسى من 
شأنه أيضا أن ينتقص من أقدار الناس؛ بمن فبهم الوزير ابن 
سعدان نفسه؛ فهر فى حضرله؛ لا يتورع عن أداء أنذع 
الدكات الجنسية وأكثرها فحشا (ت ف: ١///١/د)‏ على 
تحر يؤإذى مسامع الكبار من ذوى السلطان» حثى وإن هشوا 
لها فى الظاهر (لأنها بنساطة تعنى - ضمنها ‏ أن قائلها 
لايكن لهم كبير احثرام) ؛ وهو فى حضرله أيضا لا يتورع 
عن رواية الشعر الساخخر (ومعظمه؛فاحش) ... فهى ججميعا من 
اخثياراته ٠‏ واخثيار المرو محسوب عليه. 

إن الأمثلة على ذلك تملا الكتاب كله؛ وذات مغزى لا 
تخفى قراوثه وتأوبله؛ فهو مثلا - فيما استشهد به من توادرت 
يحمل على البخل والبخلاء حملة شنيعة فى مجلس ابن 
سعدان الوزير» ويقابلها بنوادر السؤال والشحاذين والطرارين» 
حتى يستثير فى الوزير ٠‏ كرمه؟ فيكرن كريما معطاء معه؛ ولا 
ييخل عليه بمال؛ ويجنبه مواقف السؤال والشحاذين والطرارين 
المحمرجة الثى تعبر فنها نوادرهم ل( ف ١///؟/ب)‏ ثم 
يؤكد أبو حيان هذه (الرغبة؛ الكامنة فى مجموعة أخرى من 
النوادر والحكاياث الم.علقة بالبطولة (ت ف ))4/9//١‏ أو 
كما يسميها هر أحاديث الشجاعة وأخبار الكرام؛» فإذا 
مفهوم البطولة عنده قائم على أمرين: أحدهما: تقدير الرجال 
(من أمثاله طبعا) خخاصة حين يتجرأ أبو حبان على لصح 
الوزير باصطناع الرجمال (لا أشباه الرجال من المتزلفين) قائلا 
له: «أيها الوزيره اصطنااع الرجال صناعة قائمة برأسهاء قل 


من يفى بسمامها أو يأّى لها (0؛ (الإمعاع * 1؟1؟)؛ 
والأخمرى أن بطولة السلم هى بطولة الكرم والبذل والعطاء؛ 
ب 
دمن أهل العلم والحكمة والبهان والتججربة؛ ممن 
غلب اليأس عليهم من الوصول إلى بابه؛ حنى 
ضعافث متهم رعكس أملهم؛ ورأوا أن سف 
الغتراب؛ أعض من الوقوف على الأبوابة 
(الإستاع "3 15111 1317), 
وهو نى هذا كله؛ فيما يررى من لوادر؛ إنما يستدر 
عطف الوزير عليه؛ وحدبه؛ وكرمه حتى يبادر إلى انتشاله من 
هرة اليأس والعدم. ويدعم أبو حبان ذلك كله بمجموعة 
رائمة من الحكابات الديئية والصوئية (الوعظية) (ث ف 
وبمجموعة من أحاديث الزهاد وأقوال النساك (ت 
زرالة). 
ويحمل أب حيان أيضا - فيما تمثل به من نوادر الحمقى 
والمضفلين» من الخاصة (ت ف :١///1/ب) ‏ حسملة 
شعراء كاشفة عن قصر نظرهم» وغفلة عنرلهم: وحمافة 
سلركهم خاصة هؤلاء الذين غرتهم المناصب والأموال! 
ويقابل ذلك بضرب أخر من النوادره هو نوادر الأذكياء (ت 
للك ج). وليس محض مصادفة أن يكون معظم 
أبطال هذه النوادر فى الحالين من الأسراء والوزراء والعلماء 
جميمعا (حيث الحديث عنهم هدا ضرب من الإسقاط 
النفسى؛ أى من باب إياك أعلى فاسمعى يا ججارة) . وبما له 
مغرى كذلك ما ذكره أبر حيان منسوبا إلى جبحا العربى 
(نوفى ٠‏ ه)؛ إذ قال: قال جبحا لأأى مسلم صاحب 
الدعرة (إلعباسية) : إلى نذرت إن رأيتك؛ أن أخل منك ألف 
درهم؛ فقال؛ رأيث أصحاب النذور يعطون لا يأعدرن (!) 
وأمر له بها. حتى عمرو بن العاص, أحد دهاة العرب» لم ينج 
من «الغمزة فى هذا الباب؛ حيث قال أبو حيان «قال عمرو 
بن العاص: أعجبتنى (رفى رواية أخرى قتلدى) كلمة من 
أمةء قلت لها ومعها طبق؛ ما عليه باحمارية؟ قالت؛ فلماذا 
غطيناه إذك؟!1. 
لقد كان أبو حيان يعى جيدا وظائف النوادر فى النقافة 
الشفاهية أو الشعبية؛ فنوادر الحمق ندفع إلى التعقل؛ ونوادر 


باه 


محمد رجيب النجار 


الأذكياء تعلى من شأن العسقل» ونوادر الشره خض على 
القناعة؛ ونوادر البخل ندعو إلى الكرم والسخاء» وئوادر الغفلة 
إلى التيقظ؛ ونوادر الفجور إلى التسقى؛ ونوادر الجبن إلى 
الجرأة؛ ولوادر الجور إلى العدل١‏ ونوادر الكبر إلى الدواضع » 
ونوادر البطش تدعو إلى الحلم والصفح والأناة... إلخ. (انظر 
الليلة السابعة والثلانين) . 


ثالدا : الوظيفة السياسية 

ويصل الإسقاط السهاسى أيضا عند أبى حهان ذررته فى 
تلك النوادر الرائعة التى تمدث فيها عن السياسة والسياسيين 
(ت ف ١١/97/1)؛‏ أو فى تللك النوادر الثى رواها عن 
الشطار والمسيارين (ت ف »)8/7/١‏ فى بغداد؛ وعن 
زعمائهم الشعببين؛ وسعضوع العامة لهم «حبا وإعجابا بهم 
وسطولائهم وثورانهم الشعبية ؛الناجحة؛ التى أرهمت - كما 
أفزعت ‏ الخلفاء بله الوزراء على النزول على رغبتهم مرارا 
بمد أن أعماهم الاستبداد والسلطان عن مصالح الرعيّة؛ 
«فانهمكوا فى القذف والعزف؛ وأعرضوا عن المصالح الدينية 
والخيراث السياسية» (الإمعاع: 19 ). إن هذه النوادر- 
فى إيجاز- لم تكن إلا أتنعة فولكلورية - رمزية - يشقنع 
وراءها أبو حيان؛ ونعكس رؤيته الحقيقية للعالم. 

ولم نكن غاية أبى حبان من سرد هذه النوادر ذات الطابع 
السيامى والشاريخى الثى يدعم بها تماطفه مع الشطار 
والعيارين الشائرين على «الجور والفسادة؛ إلا تعبيرا عن رأيه 
الداخلى وتنفيسا عما يعانيه هو من كبت وحرمان؛ فأتى بهذا 
الكم من النوادر التى تؤكد .. كما تكشف ‏ عجر السلطة 
وفشلها؛ وسردها فى مجلس الوزير نعريضا غير مباشر بالسلعطة 
الرسمية أو «الشرعية؛ من ناحية؛ ونكاية ‏ من ناحية أخرى - 
فى كل سلطة غاشمة؛ دون أن يخفى كوئه شامنا متشفياء 
على مستوى الواقع الشاريخى من أربابها. ويفيض السياق 
الكثابى للنص الفكاهى هنا عن مدى ما يكنّه أبو حياث من 
سخرية واستهزاء بهؤلاه الوزراء والأمراء الذين اعتقدوا أن 
الدنيا فد دانت لهم إلى الأبد (انظر «الإمشاع؛: 53:5 *: 
8خ - 111-1647848 / وبمتدح فى الوقت نفسه 
أبطال الثورات الشعبية من الشطار والعيارين الذين يرئقى بهم 
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أبو حيان مع العامة إلى درجة البطولة الشعبية (150:5) 
ويشيد بهم وبفضائلهم وأخلافهم وقيمهم ومبادئهم (7:", 
4 بل لا بفوئه أيضا أن بسخر من جهل بعض أولى 
الأمر؛ كما فى ثلك النادرة الثى يسخر فيها من جهل 
الخليفة المهدى نفسه؛ وقد رواها أبو حيان فى ملحة وداع 
الليلة الخامسة (الإمشاع .)7:١‏ لكنه أيضاء وفى المقابل» 
لايفتا يتغنى بالعدل فى نماذجه العليا مسشفيدا من ألشودة 
شعبية مجهيلة النائل أو المنشدء تفول؛ سمع عمر بن 
الخطاب منشداً ينشد: 
ماساسنا مثلك يا ابن الخطاب 
أسر بالأقصى وبالأصحساب 
بعد النبى صاحب الكتاب 
(الإستاع 21١309‏ 


ويلغ هذا التشفى والاستهزاء ذروته عندما يحرص أبو 
حيان على طرح موضوع «رأى العامة فى السلطة؛ فى 
مجلس الوزير؛ وهو رأى لا بسر على الإطلاق السلطة 
السياسية الشرعية أنذاك. 
أما ذروة التعاطف والشنافض معاء فهو موقف أبى حيان 
نفسه من «العامة؛ (ت ف: 24١1/5‏ فهو ثارة مناصر للعامة 
متعاطف معهم؛ وثارة أخرى يسبهم وبلعنهم؛ ومثل هذا 
التناقض - فى ضوء السياق الحضارى؛ النفسى والشقسافى 
والاجتماعى والتاريخى لنصوص أبى حيان وأفوالك وأرائه فى 
العامة يمكن تفهمه إذا وضعنا فى الاعثبار أن تلك المواقف 
السلبية من العامة جاءث فى سياق «التعريض» بالصاحب ابن 
عباد؛ وعلاقته المأساوبة بأبى ححياك؛ إذ كان الصاحب فى 
الأصل واحداً من العامة الذين ارتقى بهم طمرحهم إلى 
تسم ذروة السلطة التنفيذية (الوزارة) ؛ مثال ذلك فول أبى 
حيان: 
دلا ترفهوا السفلة فيعتادوا الكسل والراحة؛ ولا 
تجمرئرهم فبطلبوا السرف والشغب, ولا تأذنوا 
لأولادهم فى تعلم الأدب فيكونوا لردائة أصولهم 
أذهن وأشرص» وعلى الععلم أصبر؛ ولا جرم 


فإنهم إذا سادوا فى أخعر الأمر خخربوا يهوث العلية 
أهل الفضائل! (الإمتاع: 1:17 4). 
فإذا ما استنينا أيضا استعلاءه الثقافى واللغرى على العامة 

حين افشرح عليه الوزبر أن ينصدى للقصص الشعبى ١فى‏ 
مجالس العامة) ١فكان‏ من الجواب: إن التصدى للعامة 
خلرقة, وطلب الرقعة بينهم ضعة؛ والتشبه بهم نقيصة» 
(الإمتاع: :١‏ 8؟7), فإن أبا حان كان متعاطفا مع العامة 
إيمانا منه بأن «العامة قوامها الخاصة:؛ كلما أن الخاصة 
تمامها بالعامة؛ (الإمناع 1: 7١)؛‏ ويشرع فى الدفاع عن 
العامة طيلة ليلة بكاملهاء هى الليلة الرابعة والثلائون (: 46 
97) رفيها يتحدث أبو حبان عن واجباث السلطان نحو 
الرعية (العامة) بدءا من حرصه «على رفاهة عيشها وطيب 
حيائها؛ ودرور مواردهاء بالأمن الفاشى بينها والعدل الفائض 
عليها والخير امجلوب إليها؛ وهذا أمر جار على نظام الطبيعة 
ومندرب إلبه أيضا فى أحكام الشريعة؛. فى هذء الليلة بلغ 
تعاطف أبى حيان مع العامة ذروئه؛ باعثبارها هذه المرذ فى 
العلبقة التى ينشمى إليها اجدماعيا؛ فهر نفسه من العامة؛ وقد 
الحدر من أسرة مغمورة؛ ويكفينا أن نعرف أن أباه بائع نوع 
واحد من التمر؛ يعرف فى العراق باسم «التوحيد) وإليه نسب 
الأب والابن معا؛ وهو ما ينضح من دفاعه المستميث عن 
العامة وحقوقهم طيلة الليلة الرابعة والشلائين. ويطرح أبر 
حبان بعدئل نضية القضايا فى علاقة السلطان بالرعية؛ 
السلطان فى خدمة الأمة أم الأمة فى خدمة السلطان؟! وذلك 
من خملال نادرة ساخعرة يسوقها أبو حيان (لا عليك من 
ظاهرها المضحك) فيقول؛ 

دوكان يحكى عن أعرابى حديبث مضحك؛ قبل 

لأعرابى؛ أتريد أن تصلب فى مصلحة الأمة؟ 

فقال؛ لا؛ ولكنى أحب أن تصلب الأمة فى 

مصلحتى !؛ (الإمتاع 7 48), 
رابعا: الوظيفة الإمعاعية 

على الرغم من أن هذه الرظيفة كانت واضحة ومحددة 

مذ البداية؛ عندما سمح الوزير لأبى حيان بالحضور فى 
مجلسه «للمحادلة والتأئيس) على حد تعبيره ,)١5:١(‏ 


قراءة فولكلورية 


وعلى الرغم من أن عنوان الكتاب نفسه يحمل معنى 
«الإمتاع والمؤالسة؛ ‏ الفكرية بطبيعة الحال ‏ فى لقافة 
الخاصة؛ فإن الأحاديث الفلسفية واللغوية جادة جافة بحكم 
طبيعتها العلمية؛ ومكانها مجالس العلم والعلماء؛ وزمالها 
صحرة النهار: أما أن تكون هى (أحاديث؛ ليل فلسفية أو 
لغوية أو نحوبة وأن تلقى فى مجالس الأمراه والوزراء بعد غناء 
يوم شساق من إدارة شؤون البلاد ودفة الحكم وألاعيب 
السياسة؛ فإنها حيشل تصبح حقا شديدة الوطأة على المتلفى؛ 
لاسيما الأمراء والوزراء مهما كان شغفهم بالعلم والعلماء؛ 
أو بالأحرى تظاهرهم بذلك؛ «حتى يروموا العلر فى كل شع 
حتى العلم؛. ومهما يكن من أمرء فالغاية الترويحية غاية 
مشروعة «أكدها أبو حيان مراراء عددما ذكر أن عبد الملك بن 
مروان كانت أقصى أماليه «محادثة الإخيوان فى اللهالى الزهره 
على الثلال العفر؛ (51:1)؛ وكذلك كان سليمان الذى 
كان أحوج ما يكون إلى جليس يضع عنى مؤرئة التحفظ» 
ويحدثنى بما يمجه السمع؛ ويطرب إليه القلب؛ (1١:/1؟)!‏ 
الأمر الذى كثيرا ما كان يدفع الوزير- هو هنا بالطبع الوزير 
ابن سعدات الذى كان يحئسى الشراب فى المجلس - إلى 
طلب ١(ملحة‏ الوداع» فى خعائمة الحديث. 
وعادة ما نكون هذه ١الملحة؛‏ إما ححكاية شعبية مرححة مما 
عرف فى الشراث العربى باسم النوادر (انظر- على سبيل 
المشال ‏ ملحة الوداع فى الليلة الأولى) ؛ وإما شمرا بدوها - 
(شعبيا) - ليشم - الوزير - منه تريح الشيح والقيصوم !؛ )0 
ككل 
ونسوق هنا نادرة على سبيل المشال تجمع بين الأمرين؛ 
الفكاهة والشعر البدوى (النبطى) : 
وقالوا تطهر إنه يوم جمعة 
فرحث من الحمام غير مطهر 
ترديت منه شارها شج مفرلى 
بفلسين إنى بئس ما كان متجرى 
وما يحسن الأعراب فى السرق مشية 
فكيف ببيث من رخام ومرمر 


امنا 


محمد رجب النجار 


يفول لى الأنباط إذ أنا نازل 
ابه لابطبي بالصريمة أعفرا ل 
(الإمتاع 55511) 


لاحظ أيضا أن عجز البيث الأخبر ليس إلا مثلا يضرب 
فى الشمانة بالرجل وهوانه على الناس), فإذا ما اشتدث وطأة 
أحاديث «المسامرة؛ حول المعضلات الفلسفية (فى المنطق 
والأخلاق والنفس والطبيعة وما بعد الطبيعة) أو حول قضايا 
اللغة والنحو والأدب والبلاغة التى كان أبو حيان يعالجها- 
أيضا ‏ بمعايير فلسفية #فإن ابن سعدان الوزير- عندئل - 
كان يأمر أبا حيان قائلا له: ١‏ 
«تعال حتى مجع ليلتنا هذه مجونية؛ ونأخذ من 
الهرل بنصيب وافرء فإن الجد قد كدناء وئال من 
قواناء وملأنا قبضا وكرباء هات ماعندك» 
(؟بمة), 


وهنا لا يجد أبو حيان بغيئه إلا فى المادة الفولكلورية» 
خماصة فى فنون الأدب الشعبى؛ مثال ذلك؛ عقب الليلة 
السابعة ‏ وموضوعها مناظرة فى كتابة الحساب أم ككثابة 
البلاغة والإنشاء والتحريره وأبها أنفع وأفضل وأعلق بالملك؛ 
والسلطان إلبها أحوج. والليلة الشامنة؛ وموضوعها المناطرة 
المشهورة التى حدئت بين أبى بشر مبّى وأبى سعيد السبرافى 
فى المنطق والنحوء نرى أبا حيان يتبعهما بليلتين متثاليتين 
)٠١ 4(‏ متحدثا فيهما عن انوادر الحبوان وغرائبه؛ (ت ف 
١/١‏ ). وفى أعقاب الليلة السابعة عشرة (رفيها 
يتحدث عن الفلسفة والشربعة) نراه يفرد الليلئين الثامنة عشرة 
والتاسعة عشرة ‏ وبناء على أوامر الوزير - للحديث عن النوادر 
أو الحكاياث الشعبية المرحة (ث ف ١//1/؟/أ,‏ با جاه 
هه و+ :)8/7/١‏ وأيضا عقب اللبلئين 59 8٠١‏ 
(وموضوعهما؛ لغوبات) يخصص اللبلتين "١ :"١‏ للنوادر 
والفكاهات مرة أخمرى؛ وأن نكون أخعر ليلئين (8”, )1٠‏ 
ملبئثين بالنوادر من كل نوع.. عقب حديث فى السهاسة 
ككيب على قلب الوزير فى الليلة السابقة (58): ثفيها 
لحدث أبوحيان عن ثورات العامة والشطار والعيارين؛ 
وزعمائهم الشعبيين وةاغتصابهم؛ للسلطة من الوزارات 
«الشرعية».. إلخ. وما أكثر الأمثلة على.ذلك طيلة ليالى 


9 


الكتاب: وغايئها جميعا أن نؤكد للوزير أن أبا حيان «مسامر 
ظريف خفيف؛:؛ رمحدث عظيم وعالم جليل» وراوية 
موسوعى» نيصطفيه لنفسه؛ ويثره على غيره من أهل 
مجلسه. وصفرة القولء إن (الإمتاع والمؤالسة)؛ أو الوظيفة 
الإمئاعية فى الكتاب إلى جائب الوظائف الثلاث الأخرى» 
المعرفية والنفسية والسياسية: ماكانث لتتحقن جميعها؛: 
وتتحقق معها أهداف الكتاب ومقاصد المؤلف لولا هله المادة 
الفولكلورية الثرة التى اعتمدها أبوحيان؛ استلهاما وتوظيفا. 


رابعا ؛ توظيف اللمألورات الشعبية 

على المسدرى الشكلى للكعاب ؛ 

لا تترقف عبقرية أمى حبان عند استلهام ١المضامين؛‏ 
الشعبية (الفولكلورية) ؛ وإعادة إلناجها وتوظيفها نرظيفا فصديا 
- أو رمزيا- فحسب؛ بل فى محاولته الرائدة لاستلهام 
«الشكل الشفاهى الفولكلورى أيضاء (ركلنا يعلم أنه لا 
مضمود حارج الشكل) ؛: ومن لم1 ما الشكل الفولكلررى 
الذى أفاد منه أبوحيان» على مستوى البنية الشكلية فى كتاب 
(الإمتاع والمؤانسة) ؟ 

سبق أن ذكرنا أن الكئاب يقوم على سرد أحاديث 
شفاهية؛ موزعة على ليال متعاقبة فى الزمان والمكان؛ على 
نحو سردى؛ وأن لهذه الأحاديث خاصبة السرد امحكى» 
وغايئها المسامرة (والسمر حديث اللبل كما ذكرنا) وألها- 
الأحاديث ‏ ضسرب من الانصال الإنسائى اللفظى الذى لا 
يكون أبدا ذا اتججاه واحد» ولا يستدعى هذا الانصال الإنسائى 
استجابة نحسب ولكنه يصاغ دائما فى شكله الخاص 
ومضمونه من خلال الاستجابة المتوقمة؛ وأن ثنائية الطاب 
هنا نقتضى محدثا ‏ راربا - وسامعا ‏ متلقيا - لتحقيق فعل 
الكلام (الحكى/السرد) ؛ كما تقعضى زمانا ومكانا وحدينا 
سابقا وحدينا لاحقا.. إلخ. ألا يذكرنا هذا كله بشئ من 
«التناص» 119لهن10:6:18*0 مع أحاديث (ألف ليلة وليلة) ؛ 
فى الشكل على الأقل؟ خخاصة أن أبا حيان قد أشار من 
الليلة الأولى؛ فى إعجاب شديد؛ إلى (هزار أفسان) (الإمتاع 
١‏ وذلك عندما كان يتحدث هن (فرط الحاجة إلى 
الحديث» فى النفس البشرية!. 


إن أبا حيان؛ بههذه الإشارة؛ يوجهنا مباشرة إلى البحث 
عن أصوله الشكلية المستمدة أو المستوحاة من (هزار أفسان) 
الأصل التساربخى والأدبى؛ أو الأب الشسرعى ل (ألف لبلة 
وليلة)؛ كما يقول المسعودى؛ وابن النديم الوراق صاحب 
(الفهرست) ونا كان الأصل ضائما والأب مفقوداء فلا 
مناص من البحث بن هله المؤثرات أو الشأليرات فى (ألفن 
ليلة وليلة) . ويفتضى ضيق الوق أن نتتبعهاء فى عجلة؛ بحنا 
عن النفاط المشئركة وكيف ماوزها أبو حيان أو بالأحرى تأثر 
بها, 

وعلى الرغم من أن كتاب (الإمتاع والمؤانسة) يفتقد- 
بادئ ذى بدء ‏ الحكاية الإطارية لكتاب (ألف ليلة وليلة) 
النى تنظم بنيته السردية ‏ بحكم طبيعئها الشفاهية - فإن 
(الإمتاع والمؤائسة) لم يمتمد ‏ فى بنيئه السردية ‏ النسن 
الداخعلى لبئية اللسالى؛ أعنى النسق البنائى المعسروف بنسق 
التنضيد 87111886 -عيث كل قصة من قصص اللبالى قائمة 
بذانها؛ ومستقلة عن غيرهاء ولا يربط بينها جميعا إلا وحدة 
الرارى - شهر زاد ‏ والمروى له شهريار فققد أفاد منها أبر 
حبان فى بناء كشابه ‏ ما دام كل حديث فيه قائم بذائه؛ 
ومستقل عن غيره من الأحاديث؛ ولا يربط بينها جميما إلا 
وحدة الراوى ‏ أبى حنهان ‏ والمروى له الوزير ابن سعدان ‏ 
رهذا هو الملمح الأول. 

علينا أبضا أن نثور إلى ملمح أخر يمكن أن يستحضره- 
فى ذهن المتلقى ‏ سئاب (ألف ليلة) ؛ وأعنى به تشابه 
وظائفه التعليمية:؛ والنفسية؛ والسياسية؛ والجمالية؛ مع 
وظائف (الإمتاع والمؤالسة) ؛ حيث تسعى شهر زاد- كما 
سعى أبو حيان ‏ إلى.الترفيه والتشانيف أو الحادلة والشأليس 
على حد تعبير أبى حياث «حتى يرتدع الملوك عما هم عليه 
من الاعوجاج والخروج على العدل» (الليلة 074 وإذا كان 
الوجود الشهربارى غير طاغ طفيان الحضور الدائم للوزير 
وهر الحضور الذى ففرض على أبى حبان أن يتحدث فى 
مرضوعاث بعيدها؛ كان يرغب الوزير فى الاستماع إليهاء 
محئقا بذلك غاية مع غايات اانص الكتابى؛ وهو التواصل 
السردى بين أبى حياك وبينه؛ أو بين المؤلف والقارئا. 


قراءة فولكلورية 


ومن الجدير بالذكر أن فمل الكلام / السرد فى الكتابين 
فعل اضطرارى؛ والشوقف عه يعنى الموث لكليهما؛ الموث 
الفمزيقى لشهر زاد؛ والموث الأدبى والمعنوى لأبى حيان. 
ولهذا؛ فقد بذل قصارى ججهده فى مجلس الوزير (المنطاب) 
وكذلك عند إعداد (الكىاب) إنقاذا لحياته. لفد كانث 
شهرزاد «لمكى» ممت وطأة الزمن / الموث؛ ونماحها يعنى 
«إنقاذ بئات جدسها؛ (لاحظ الغاية الجمعية) ؛ وأبو حبان 
كان «يتحدث؛ نمث وطأة الزمن / السقوط إذا ما فضب 
الوزير عليه؛ وحتى لا يكون مصيره الطرد من مجلس الوزيره 
كما يقول (لاحظ الغاية الفردية)؛ كما أنه راح #يكتب» 
هذه الأحاديث مث وطأة التهديد والخوف من غضب ألى 
الرفاء الذى هدّده كما يزعم إن لم يستجب لفعل 
الكتابة - (بالنفى والتشريد والتدمير والهدم والعدم؛ ولمذيره 
من ضياع أخر فرصة فى حيانه لشحقيل ذانه الطامحة إلى 
خدمة أصحاب السلطان؛ وكيف أن أبا الرفاء هدده قائلا: 
وإن من قدر على رصولك؛ يدر على فصولك؛ وإن من 
صعد بك حين أرادء ينزل بلك إذا شاء» (1:1) فالفعل 
الأدبى فى الحالين ‏ شفاهيا كان أر كتابها ‏ هو فعل وججود» 
وهذا ملمح آخسر مشسسرك بين الكتسابين! بين (اللمالي) 
و(الإمتاع والمؤانسة)؛ لا ينبغى أن يغيب مغزاء فى هذا المقام. 
وإذا كانت شهرزاد تفخر دائما بأن «حديثها لو كتب 
بالإبر على أماق البصر لكان عبرة لمن يعتبر؛ فكذلك كان أبو 
حيان فخورا دائما بأحاديثه هو الآخر. وإذا كانث شهرزاد 
تروى أن الملوك تشترى هذه الأحاديث بآلاف الدثائير (وفى 
التى نطلق على مرويائها النصصية مصطلح حديث)؛ فإن أبا 
حيان يفعل الأمر ذائه حيدما امتدح أحاديفه منذ البدابة 
مستشهدا بواقعة ناربخية (!) حيث يقول: 
«وأحسن من هذا ما قال عمر بن عبد العزير» 
قال؛ والله إلى لأشعرى سحادثة ليلة من ليالى 
عبيد الله بن عبد الله بن عتبة بن مسعود بألل 
دينار من بيت مال المسلمين. فقميل: يا أمير 
المؤمئين» أنفول هذا مع تحريك رشنة تماك 
رننرزمك؟ فقال: أين يذهب بكم؟ رالله إلى 
لأعرد برأيه ونصحه وهدايته على بيت مال 


مت 


محمد رجب النجار 


المسلمين بألوف وألوف دنائيره إن فى المحادثة 
تلقيحا للعقول؛ وترويحاً للقلب؛ ونسريحا للهم» 

وتنقيحا للأدب؛ (111؟) 
رمثلما كان شهربار (المتلقى) يشدخل بين الفيدة 
والأخرى منسائلا دوما قصة كذا؟ أو ما معنى كذا؟ أو 
كيف حدث له ذلك؟ ٠‏ إلى غير ذلك من أسيلة غابتها 
الحقيقة لبس فقط تأكيد التواصل الإنسالى؛ بل مفيق نوع 
من العغذية المرتدة غامد 1680 ؛ باعتبارها سمة من سمات 
الخطاب الشفاهى أو انحاوراث الحية؛ كذلك كان أبو حيان 
يفعلها؛ على نحو لا يذكرنا باللبالى فحسب؛ بل بكتاب 
تصصى أخر هر كثاب (كليلة ودمنة) ‏ بطابعه الشعبى 
الذائع - لابن المقشفع الذى كان أبر حيان معجبا به أيضا أيما 
إعجاب (وهر كثاب يطلق أيضا على مريهانه الخصصية 
مصطلح أحاديث)؛ على نحو بذكرنا أيضا بأصوله الشفاهية 
المسعمدة من قصص الحيران الشعبية 18٠16‏ بأتنعتها الرمزية 
الموحبة (راجع كتابنا: «الثراث القصصى فى الأدب العربى؛ 
مقاربات سوسيو سردية) الجلد الأول» القسم الأول؛ قصص 


يكف 


الحيسوان فى الثسراث العربى؛ 1448؛ ذاث السلاسل» 
الكويت) . 

ولا كانت المفارئة سن الكتابين» (ألف ليلة وليلة) » 
(والإمماع والمؤانسة)؛ لست واردة فى هذا المقام ‏ وما 
أكثرها تشابها واخحتلافا ‏ فإن الذى يعدينا أن نشبر إليه ونحن 
نختتم هذه القراءة الفولكلورية: هو أن الكتابين - فى رأينا. 
وجهان لعملة ترالية واحدة ‏ وأحسبها أيضا معاصرة ‏ ظلت 
سائدة فى الثقافة العربية (بشقنيها الشعبى والرسمى) ظاهرها 
«المداقفة؛ ‏ على حد تعبير أبى حيان فى مقدمة الكتاب» 
وباطنها ببان دعلاقة السلطة بالثقافة؛؛ أو تقيق «العدل 
والإنصاف؛ على حد تعبير شهر زاد؛ ولهذا ليس محص 
مصادفة أن يكون المروى له 58:68ئة/ة فى الكتابين رمزا من 
رموز السلطة (وهنا يجمل بنا أن نستحعضر ‏ مرة أخرى - 
كليلة ودمنة!) على حمين كان الرارى دائما فيها جميعا رمزا 
من رموز الثقافة؛ الشعبية والرسمية. وفى الحالين؛ فإن 
المناقفة) السياسية والاجتماعية والتربرية فى هذه الكتب 
الشلالة؛ كانت تسشفى التنوير؛ للحاكم والمحكوم. على تحر 
أصبح معه - آنذاك ‏ فمل الكثابة؛ بالفمل» فعلا حضاريا. 


نشأ أبر حيان التوحيدى فى القرن الرابع الهجرى» فى 
بيئة شعبية؛ فقيرا لا يجد ضالئه فى عيش ميسر؛ خامل 
الذكر؛ هين المنزلة؛ وهر العالم الألمعى الذكى الذى يسكت 
بأجريئه الحاضرة وذكائه النادر أقرائه من رجال العلم وأههل 
المعرفة. كان أبو حيان يعيش حياة لا تخلو من نناقض؛ فهر 
يخالط العامة والسوقة؛ ويجالس علماء عصره فى أن إذ 
تهيأث للمجتمع العباسى فى هذا القرن حياة مدئية معقدة؛ 
اخحتلت فيها المعابير وتعرضت القيم الاجتماعية؛ فيما يبدر؛ 
لتحولات حادة: وسادث المصر اضطرابات سياسية 
واجشماعية؛ وراحث طبقات متنفاة تندثر لتخلى مكائها 
لطبقة ناشية؛ وغلب على الاقتصاد محدثر النعمة '!؟. 


وإذا ‏ كان المقسراء وقفوا من الفقر الذى مجم عن 5 


الفرضى الاقتصادية موتقفين كما يشير إحسان عباس» فإن أبا 
حيان كان؛ كما يدر من سلوكه؛ وسطا بين هذين 
الموقفين. يقول إحسان عباس مفصلا هذين ا موقفين؛ 


الو ا 
أستاذ الأدب العربى , “كلية الدراساث العلياء الجامعة الأردنية. 
ابنذ ا فت مي 22ل 


والتراث الشسعبى 


عر 6 
ل وتميف 
«بيجمه 3 ال 00 3 : 
لصاف سي ات نت 


«موقف تبناه المكدون والمشصوفة الذين رأوا فى 
الاستجداء وسيلة لا مداص منهاء وموقف أخمر 
تبناه فريق الفلاسفة وكبار المنصوفة وربطوا بعن 
الفقمر والمثالية وروا أن المواهب والرزق ضسرنان» 
النقاؤهما عسير؛ وأن الإنسان ليس إنسانا بمقدار 
الطلمأنينة المادية بل بالقناعة والرضى بما يسيم 
الأود...خ290, 


ومن يتأمل حباة أبى حيان التوحيدى يلحظ أن الدهر 
لم ينتسم له إلا فى فتئرة قصيرة؛ بينا قضى عمره الطويل 
يمنى النفس بحياة يجد فيها ناعم العيش؛ والاعشراف 
بالمكانة؛ غير أنه عاش هذا العمز ورافاء لا يقبل منه الصاحب 
ابن عباد الاحترام» لأن أبا حميان؛ فى نظره؛ أخمس من أن 
يظهر له (أى الصاحب) الاحتراء؟ إلى أن بدا أقرب فى 
حدينه إلى صديقه القريب أبى الوفاء المهندس إلى المكدين» 

ولقد سجل الأدب» فى هذه الفمرة» هذه التحولات 
الاجتماعية. فكان من النتائج المباشرة لهذه التحولاث الختلفة 
ظهور أدب شاك ساعط ينعى ضياع الأدب» وكساد سرقه! 


ا اي 


إيراههم السعاثين 


إذ حفلث كتب الأدب بالحكاياث والقصص و«النوادر 
والأخبار التى ترتفع بالشكرى على ألسنة المكدين والأعراب 
وغيرهم وظهر شعر يعبر عن هموم العامة وإحباط العلماء؛ 
ولعل قصائد الأحدف العكبرى وأبى دلف اللحزرجى ومقاماث 
بدبع الزمان الهمذانى من صور هذا الاحتجاج على الأوضاع 
الاجتماعية الفئلة. وصور الأدب نماذج اجتماعية مختلفة 
من مثل البخلاء والشطار والمهارين واللصرص والمكدين 
والمشعبذين والمتطفلين والحمقى والمغفلين والأعراب؛ وأورد 
قصص الجوارى والغلمان والغنشين وسائر الهامشيين, 

على أن هذه الظاهرة ليست وليدة هذا القرن وحسب» 
وإنما هى امتداد لما جرى فى القرث الثالث الهجرى خاصة» 
نقد حفلث كتب الجاحظ ؛ مثلا؛ بقفصص هذه الدماذج 
الثى ذكرنا؛ إذ يصور كتاب (البخلاء) للجاحظ أصدق 
تصوير الأوضاع الاجشماعية الجديدة؛ ويعكس التحولات 
الاقتصادية وأثرها فى المجتمع والأفراد؛ على نحو ما لرى فى 
العلاقة بين المؤجر والمستأجر فى قصة الكبدى7؟؟ ؛ إذ تكشف 
حكايات البخلاء عن احثفاء بالمال؛ وعن أزمات نجمتث عن 
التغييرات الاقتصادية والاجتماعية والديموجرافية التى أخعلت 
بالعلاقات الاجتماعية الأسرية والقبلية التقليدية, 

ولعل من الظواهر اللافئة فى القرئين الشالث والرابع 
اقتراب الأدب من الحياة الشعبية؛ فاستلهم لغئها ونماذج 
شخصياتها؛ وإن ظلت الصورة الظاهرة لهذا الأدب ضادعة, 
ربما نخفى عمن تأثبر هذه الحياة فى البنية السردية؛ بيد أنه 
ليس من الممكن دراسة أسلوب الكانب بمعزل عن عمق هذا 
الأثر الشعبى فى بنيئه العامة. قشم أنماط تعبيرية سائدة 
استلهمها الأدباء فى أعمالهم؛ بدت مخزرنا يمتحون منه فى 
نشكيل أعمالهم الإبداعية التى تعبر؛ فى الوفت عينه؛ عن 
شخصيات مبدعيها المتميزة. 

ومن نافلة المول الإشارة إلى أن الجاحظ كان إبداعه 
المدهش ينفل» فى قصصه وحكاياته ونماذجه؛ صورا من لغة 
العامة؛ من حيث التعبيرات وأنماط الخطاب والنفج والعشائم 
وال مهاجاة؛ وقنصصا لشيع فيه الفظاظة والبذاءة والإيماءاتث 
الجنسية والتعبيرات المكشوفة؛ والأمشال والأقوال الشعبية 
النمعلية الجاهزة» مثلما قدم نماذج سن الشخصيات الشعبية 


للف 


أو المألوفة الشائعة؛ صور ملامحها وطباعها وعاداتها وطرائق 
تفكيرها؛ واستلهم مسثوياث سردها وخوارها. ولمس الجاحظ 
نبض الحياة الشعبية بأسلوب ساخخرء فيه من الملامح الوائعية 
الإنسائية ما ينأى به عن مألوف الصور المثالية الاستقطابية 
الثى تشبدى فى الأدب الذى يصدر عن نزعة مثالية. وغنى 
عن البيان أن الجاحظ هو الذى أشار إلى ضرورة مراعاة 
مستويات الحوار فى الخطاب كما جماء فى (البيان والبييين) » 
إذ لا يجوز أن ينحدث الئاس على اخمتلاف مستوياتهم 
الاجتماعية بلغة واحدة؛ فلابد من محاكاة اللغة التى ينطق 
بها الأشخاص الذين يستعملون اللغة 20؛ وهى قضية 
سيتبناها أبو حيان التوحيدى فيما بعدا إذ يفول فى أحد 
أعباره! 

«وسمع غلام أمه تبكى فى السحر فقال لها؛ لم 

تبكين ؟ فقالت؛ ذكرت أبوك فأفرح قلبى؛ قال؛ 

صدئت هذا وقنه. ولا تدكر قولها «ذكرت أبرك» 

فإن اللحن هاهنا أصلح من الإعراب؛ وقد قبل؛ 

لكل مقام مقال؛ 90, 

ولقد ظهر الأثر الشعبى فى أدب أبى حبان الترحيدى 
أيضاء ويبدو أنه تأثر أدب الجاحظ تألرا عميقاء مثلما ظهر هذا 
الأثر الشعبى فى أدباء عصره أيضا الذين تأثروا لغة الشعب 
ونماذجه كما أشرناء من مثل ما ثرى فى (نثر الدر) للآنى» 
و (التشبههات) لابن أأى عرن» و(محاضرات الأدباء) للراغفب 
الأصبهانى. وإذا ظل أبو حيان ينحر فى لنته منحى الشأئق 
والفصاحة؛ فإن هذا المنحى لا يجافى؛ بالضرورة؛ استلهام 
الحياة الشعبية» ولا يحول دون التعبير الطبيعى عن الآثار الثى 
ترسبت فى أعماق وعيه. وهر الذى نش بين العامة وخخالطهم 
ونعرف أساليبهم» وطرائق سلوكهم؛ ولم مير عنهم إلا 
بعلمه وثقافته؛ فأصبح أشبه بمن يعانى من انفصامْ بين مكانة 
اجتماعية لا نرنفع به عن مسترى العامة» ومكالة ثقافية 
يأسها فى نفسه؛ وإن كانت لا تمظى بالاعبراف لدي 
الصفرة من الوزراء والكبراء. 
وإذا كانت آثار أبى يان التوحيدى تشبر إلى تأثره 

الشراث الشعبى؛ وربما يشير بعض الباحشين إلى أثار فهر 


اك 


مقطوع بصحة نسبئها إلبه من مثل (حكابة أى الناسم 
البغدادى) المنسوبة إلى أبى المطهر الأزدي”27؛ فسنحاول أن 
تتحدث عن ججوائب من تألر أبى حيان التوحيدي يبعض 
عناصر الثراث الشعبى» ومن هذه الجوائب اللغة؛ ولا سهما 
الصيغ الشعبية المتداولة على الألسنة؛ ولغة الجنس والفظاظة 
والبذاءة والأمثال والفصص امروية على ألسنة الحهوانات؛ إلى 
جانب أسلوب المكدين؛ وكذلك نماذج الشخصيات الشعبية. 


اده 


من يقرأ الليلة الثامنة عشرة فى (الإمتاع والموانسة)80) 
بلحظ خروج أبى حيان التوحيدى عن وقاره فى الكثابة؛ 
ودر أنه وقار مصطنع؛ إذ إن أبا حجان لديه معرفة غزيرة 
بأحوال العامة ويحكاياتهم ونصصهم. وريما كانث هذه 
الحكابة هى التى جعلت باحذا مثل مصطفى جراد يلعب 
إلى أن أبا حبان التوحبدى هو صاحب (حكاية أبى القاسم 
البغدادى) , الشخصية التى اصطنعها أبر حيان ؛حسنون 
لمجبون؛ تبالغ فى مجونها واستهتارها حتى تقثرب من صر 
أبى الاسم فى الحكاية المنسوبة إلى أى المطهر الأزدى؛ وقد 
وردث فى حكاياته مصطلحاث المكدين وأساليمهم شعرا ونثراء 
ما يذكر باللغة الشعبية التى اصطدمها المكدون؛ إلى جائب 
أساليب التهاجى والتشاتم النى شاعث فى كتب الجاحظ 
وفى المقاماث وفى كتب الأدب التى نفلت أحاديث المكدين 
والشطار والعيارين والمتطفلين والمجان. يورد أبو حيان فى الليلة 
الثامنة. عشرة على لسان شاعر: (8) 

أصبحت من سفل الأنام 

إذ بعت عسسرضى بالطعسام 
أصبكك صفقماا لي 

م النفس من قوم لام 
نفسى نحن إلى الهلا 

م الموت من دون الفسلام 
من لحم جدى راضع 

رعص المفاصل رالعظام 


العرحيدى والتراث الشعبى 


مل لألاد الفطا 

يا ولب فايا والحسسرام 
حى الفدير الرإاسيسا 

ن وإن صمسمن عن الكلام 
رقنصاف هن إذأنب 

نك طافنحسات بالسلام 


لوهفى على سكباجة 
تشفى الفلرب سس السقام 
وغفل هذه الليلة بأحاديث المجون رتصص الخشين 
والعشاق والمكدين والشطار : إذ ترد عباراث على لسان أحد 
الشطار وردت هى نفسسها على ألسنة شطار فى مسواضع 
مختلفة عند الجاحظ رغيره من مثل 1 


«أنا البغل الحرون؛ والجمل الهائج؛ أنا الشيل 
المفتلم» لو كلمنى عدوى لعقدت شعر أنفه إلى 
شعر اسه حثى يسم فساءه؛ كأله النطذة 3, 
وينقل عن ابن الخلال البصرى صورا من الدشائم؛ 
(رسمعث دجاجة اففنث يقول لأخبر؛ إلما أنت 
بيت بلا باب؛ وقدم بلا ساق؛ وأعمى بلا عصاء 
ونار بلا حطلب» ونهر بلا معبر؛ وحائط بلا 
سقف. 
وشكم آعر فقال: ها رأس الأفعى؛ ريا عصا 
المكارى» ويا برئنس الجائليق » يا كردد الفصارء» 
يا يسرم النجاره يا افوس النسصارى» ها ذرور 
العين؛ يا نخست الشياب؛ يا طمن الرمح فى 
السرس؛ يا مغرفة القدورء ويا مكنسة الدور ل 
تبالى أين رضعت؟ ولا أى جحر دعلثك؟ ولا 
فى أى خان نزلت؛ ولا فى أى حمام عملت»؛ 
إن لم تكن فى الكوة مترسا فنع اللصوص الباب» 
يا رحى على رحى؛ ووغاء فى وعاء؛ وقطاء على 
غطاوء وداء بلا دراءة وعمى على عمىا! ويا 
جهد البلاء؛ وها سطحا بلا ميزاب؛ وبا غودا بلا 


افا 


إبرافيم السعافين 


مضراب؛ ويا فما بلا ئاب؛ ويا سكينا بلا نصاب» 
ويا رعدا بلا سسحاب؛ ويا كسرة بلا باب؛ ويا 
تميصا بلا مفزر؛ ربا جسرا بلا نهر؛ وبا قرا على 
قرا ويا شط الصراة؛ وباقصر) بلا مسناه؛ وياورق 
الكماه؛ يامطبها بلا أفواه ويا ذلب الفار يا قدرا 
بلا أبزاره يا رأس الطوماره يا رسولا بلا أخبارة 
ياخخبط البوارى» يا رحى فى صحارى» يا طاقاث 
بلا سوارى: (201, 
ولد وردث فى كتاب (أخبلاق الوزيرين) قطع مروية 
عن أخمرين تمتح من نراث التشاتم والنهاجى والنفج» يرتفع 
فيها مسترى اللغة إلى ذروة من الفصاحة لتهبط إلى درك 
العامى والبذئ والفاحش» يستخدم اللغة المصقولة المتصنعة 
أحياناء لم بعود إلى استخدام لغة السوقة والعوام. 
وفد نفل على لسان الصاحب ابن عباد كلاما يع فى 
باب العشاتم ! إذ يقول: 
«ومن رقاعاته با تسلف اقول ترد ولد جرى 
حديث الأبهرى المتكلم» وكان يكنى يكى أبا سعيد) 
فقال؛ لعن الله ذلك الملعون المأبون المأفون؛ 
جساءلى يوجه مكلح؛ وأنن مسقلطح؛ ورأس 
مسفح؛ وذفن مسلح؛ وسرم مفتح؛ ولسان مبلح» 
فكلمنى فى الأصلح؛ فلت له: اغرب عليك 
غضب الله الأترح؛ الذى يلزم ولا يبرح . 
وشثم يوما رجلا فقال؛ 
لعن الله هذا الأهوج الأعوج؛ الأنلج الأنجح, 
إذا قام تملح وإذا مسشى تدحسرج؛ وإن عدا 
تفجفج117, 
وبورد أبو حيان على لسان المأمونى للصاحب قطعة 
أعرى من الشتم يقول فيها: 
«سمعته أنا بقول على غير هذا الوجه؛ قال: 
جاءنى فلان بهامة مسطحة؛ وأرتبة مغلطحة؛ 
وففحة مسلحة؛ وجبهة موئحة؛ وجملة مقبحة» 


لف 


يناظرنى فى المصلحة؛ فنهممت والله أن أصلبه 
على باب المسلحة؛ وباب المسلحة بالرى سوق 
معرونة 39 , 
وقد شتم الصاحب بأقوال آخخرين حول طالعو!4!, 
ولم يفسشصسر النفج عند أبى سيان على الميارين 
والشطارء وإنما استعار أقوالهم ليلصتتها بمن يود الاننقام 
منهم: فقد أورد على لسان الصاحب ما يهبط به من درك 
الزعامة إلى وضاعة العهارين والشطار والعوام؛ إذ يشل عن" 
الصاحب ما يطعن فى خلقه وأديه؛ 
الم يقول فى مجلسه؛ أنا الذعاف لمن حسانى» 
والجراف لمن عصانى: والجحاف لمن عنانى أو 
حرك عناني ! إخمصى فوق هامة الدهرء أين أبن 
الزيات منا! أين ابن خاقان من غلامنا؛ يعنى أبا 
العباس الضبى؛ ومن على بن عيسى الحشوى» 
ومن ابن الفسرات الأرعن؛ ومن ابن مقلة 
الخطاط , ومن الحسن بن وهب الضراط» 33 
فمن ذا يجارينا ويماربنا ويسارينا وبعادينا ويضارينا 
ويسارينا وبشارينا 1905 , 
ومهما يرتفع مستوى اللغة؛ قزْنها تصب فى قوالبت 
شعبية شاعت فى لغة العامة. ومن يشأمل أقوال العيارين 
والشطار الثى نقلها الجاحظ والبيهقى والتترخى والبديع؛ يجد 
أبا حيان قد تأثرها ولهج نهج أسلافه ومعاصريه فى اصطناع 
لغة النشائم والتهاجى والنفج. 
وقد لا بعدم الباحث تشابها حقيقيا بل نطابقا بين 
تعبيراث وردث على لسان شخصيات وردث فى كثب هؤلاء: 
وتعبهرات وردث على ألسنة شخصيات فى كثب أبى حيان. 
ولعل حكاية أبى القساسم البغدادى المنسوبة لأبى المطهر 
الأزدى أثرت فى لغة الشخصبات التى ذكرها أبو حبان أو 
ابتدعها؛ من مثل ما نرى فى حكاية أبى القاسم البغدادي! إذ 
وردت عبارة على النحو الأنى ؛ 
«أنا البغل الحرون؛ أنا الحرب الزبون؛ أنا الجمل 
الهائج؛ أنا الفيل المغتلم )2150 , 


سس ب بس ا م الترحيدى والتراث الشعبى 


وهى العبارة التى أوردها أبو حيان؛ كما رأبنا من قبل» 
فى (الإسشاع والمؤالسة. ولعل ورود عباراث أو صيغ أو 
أساليب متشابهة نؤكد أن ثمة جوا عاما؛ 

«أنتج أدبا وقيما وأعلاقا رسحرا ومجونا وعبئا 
رطبقات مئلما أنتج شطارا وعبارين ومجانا 
استلهمه الكتاب والشعراء والمتأدبون إلى ججائب 
التأثر الفردى الذى لا يضير الموهبة المتميزة ولا 
بسئ إلى نهردها واستقلالها. وقد شاع فى هذا 
العصر وما قبله المعرفة بأخبار عشراث النماذج 
التى وردث بشكل مفصل فى مستهل نشوار 
امحساضرة للتترخى من مثل المكدين والعجارين 
والشطار واللصبوص والغمازين ونطاع الطرق 
وأهل الخسارة وأصحاب الادرة والمضحكين 
والشراب والمفنين والخنشين والمفينين والمشعبلين 
والححتالين والشحاذين والنجار والرعاظ والخصاص 
وعشرات غيرهم ذكر أنه عرف أخبارهم من 
المشايخ والعلماء والأدباو1"7, 


؟- 


وإلى جوار لغة الدشاتم والتهاجى والنفج التى شاعت 
على ألسنة الشطار والعيارين وبعض المكدين؛ مد صورا من 
الشكوى وذم الدهر, وانقلاب الأحوال؛ وضياع العلم وأهله, 
ونفاق سوق الرهاء وكساد سوق الأدب. وريما أدى سوء 
الحال إلى الوفوع تحت وطأة التطير وغلبة التشاؤم؛ حتى 
ليحس الفقير أن حظه من الحياة العسرء وأن الفقر ملازم له 


والشؤم له قربن. وقد أورد أبر حيان النرحيدى قصة أبى بكر ٠‏ 


الفومسى الفيلسرف مع حرادث الرمان واستشهاده بقصيدة 
للعطرى تصرر حاله؛ وإذا كان أبو حيان فد أورد نصة 
الفومسى وقصيدة العطورى» فإنه من المؤكد قد تمثل بالقصة 
والقصيدة لوصف حاله؛ إذ يقول أبو حيان: 
:وأنشدنا أبو بكر القومسى الفيلسوف - وكان 
بحرا عجاجا؛ وسراجا وهاجاء وكان من الضر 
والفاقة؛ ومقاساة الشدة والإضاقة بمنزلة عظيمة. 
عظيم القندر عن ذرى الأخطاره منحوس الحظ 


منهم؛ متهم فى دينه عند العوام؛ مقصرد من 
جهتهم ‏ فقال لى يوما؛ ما ظننت أن الدئها 
ونكدها تبلغ من إنسان ما بلغت منى! إن 
قصدت دجلة لأغدسل منها نضب ماؤها؛ وإن 
خرجت إلى القفار لأنيمم بالصعيد عاد صلدا 
أملس وكأن العطوى ما أراد بفصيدته غيرى؛ وما 
عنى بها سواى! لم أنشدنا للعطرى: 
من رمه الإله بالإتتار 

رطلاب الغنى من الأسفار 
هو فى حسيسرة وضئك وإفلا 

س وبؤس ومحنة وصغار 
يا أبا الفاسم الذى أوضح الجر 

د إليه مسقاصد الأحسرار 
خحل حديثى فإن وجهى مذ بار 

زهلا الأنام فى ثوب فار 
وهو للساسعين أطيب من نف 

ح نسيم الرياح قب القطار 
هجم البرد مسرعا ويدى صف 

روجسمى عار يفير دثار 
فتسثرث منه طول التتشاربت 

ن إلى أن نهتكت أسثارى 
ونسجث الأطمار بالخيط والإب 

رة حنتى عصربث من أطمارف 


٠‏ وسعى القمل فى دروز تميصى 


من صغار ما بينها وكبار: !18 


وهوء مع هذه الشكوى التى تمثل بهاء لا ينفك يسخر 
من الصاحب سخرية مرة! إذ يجيبه القومسى وقد نصحه بأن 
يقصد ابن العميد وابن عباد بكلام يقول منه؛ 


عفد 


إبراهيم السعافين 


«معاناة الضر والبوس» أولى من مقاساة الجهال 
والتهوس؛ والصبر على الوم الوبيل؛ أولى من 
النظر إلى محا كل لقيل ٠‏ لم أنشأ يفول؛ 
ما تنقضى وكرام الناس إخوانى 
إذا ليث لديم الوم عنفنى 
وإن لفيت كريم القوم حياني! 
ويخلص من سماع حكايده وشمره إلى أن يقول أبر 
حيان» وهنا الغابة التى يسمى إلى إلباتها: 
«فقلت له؛ ما أعرف لك شريكا فيما أنث عليه 
وتتقلب فيه ونقاسيه سواى؛ ولقند اسئولى على 
الحرب وتمكن منى نكد الزمان إلى الحد الذى 
لا أستررق مع صحة لفلى ؛ وتقييد على ؛ وتزويل 
نسحخى وسلامئه من التصحيف والتحريف بمثل 
ما يسكرزق البليد الذى بمسخ النسخ ويفس 
الأصل والفرع,..(215, 
وبروى قصة مع ابن عباد حمين اعتذر عن نسخ رسائله 
فى للائين مجلدة؛ وكيف أخل فى نفسه عليه من ذلك. 
ولا نعجبء إذن؛ حين ثراه بورد فى كشبه شكرى 
الفسقراء والمملقين من الدهر على ألسنة الأعراب والعلصاء 
والأدباء والمكدين. ومن يكأمل ححديشه على ألسنة الأعراب 
يلحظ أسلوبا خخاصا يعتمد التكرار لم يخثم الحديث بالسؤال 
من مثل قوله: 
«قال العنبى: سأل أعرابى قوما فقال: أنا جاركم 
فى بلاد الله عز وجل؛ وأخموكم فى كناب الله 
عر وجل ؛ وطالب من فضل الله عر وجل؛ فهل 
أخ بواسى فى ذاث الله عر وجل ؟» 0*"). 
وينئشر فى (البصائر والذخخائر) ذم الدهر شعرا ونثراء من 
مثل ذم جحظة الدهر» شعرا 17" ومن مثل ما ثرى فى 
حديث شاعر عن ضياع التواصل وانقطاع المعروف رذم 
الدهر؛ إذ يقول!"؟ , 


ارا 


ذهب التسواصل والتعاطف 
تالباس كلهم يعارت 
لم يبن منهم بينهم 
إلا العملق والعواصف 
وعناق بمض هم لبف 
ض فى التسسساير والتسواقف 
لانسمقدن على لمود 
د للصسميع ولا تكاشف 
وابسط لهم رجه لموا 
فى واطر كشح فتى مخالف 
صارفهم عند المود 
دة أنهم تنوم صيارف 
إنى التسقسدث خسيسارهم 
فالقوم ستو وزائف 
ولمة مقطوعة طريفة فى الشكرى أنشدها أبو عبد الله 
النخمى الوراق90' , 
وقدم أبو حيان صررة للمكدين الذين بلدقون مع 
صررة بطل المقامة؛ إذ يقول أبو حبان راويا عن أبى صالح 
المصيصى ؛ عن الأصمعى ١‏ 
«قدم أعرابى البصرة ومعه مئاع فسرق؛ فدخخل 
الجامع فنظر إلى حعلقة فيها شيخ يحدث؛ فوقف 
وقال: يا هؤلاء؛ إنى فد نوسمث فيكم الخيره 
ورجموث بركة دعائكم» وإنه كان معى مئاع 
فسرقء فاسألوا الله أن برده على فقال الشيخ؛ يا 
هؤلاء؛ سلوا الذى لم يرد أن يسرق متاع 
الأعرابى أن يرد مناعه عليه؛ فقال الأعرابى: كما 
لم برد أن يسرق مناعى فسرق؛ يريد أن يرد فلا 
11 
ويسدر أن قسصة السرقة هسى حميلة يدوسل بها 
للكدية. 


ااام اياك 


ولعل شكوى البؤس فبما يشبه الكدية بعمثل فى 

خطاب أبى حيان لصديقه أبى الوفاء المهددس؛ إِذ يقول من 
شكراه: 

«خلصنى أيها الرجل من التكفف؛ أنقذني من 

لبس الفقرء أطلفنى من قيد الضر؛ اشترنى 

بالإحساك» اعتبدنى بالشكره استعمل لسانى 

بفنون المدح: أكفنى مؤرئة الغداء والعشاء. 

إلى متى الكسيرة اليابسة: والسقيلة الذاوبة؛ 

والفميص امرقع؛ وباقلى درب الحاجب؛ وسذاب 

درب الرواسين؟ إلى متى التأدم بالخبز والزبتون؟ 

قد والله بح الحلق؛ وتغير الخلق» الله الله فى 

أمرى ؛ أجبرنى فإننى مكسوره أسفنى فإنئى صدء 

أغنى فإنى ملهوف؛ شهرنى فإلنى غفل ؛ حلنى 

فإننى عاطل ٠‏ 

قد أذلنى السفر من بلد إلى بلد؛ وعذلنى 

الرقوف على باب باب؛ ونكرئى العارف بى» 

وتباعهد عنى القريب على ٠.١‏ 

أبها السيد؛ أنصر تأميلى؛ ارع ذمام الملح بينى 

وبينك :3000 

ويستعير فى هذه الشكاية لغة المكدين وأسماء العامة, 


"له 

وشاع فى كتاباث أبي حيان التوحيدى لغة الجنس 
والفظاظة» ولعلها تختلف عماالفناه عند الجاحظ الذى 
يشمتع أسلوبه بحيوية وإشراق! إذ إن أبا حيان يضمر الحقد فى 
نفسهء وبحس بالظلم والغين: فيبدو حديقه مشبعا بالمرارة؛ 
وسخريئه أقرب إلى التشفى منها إلى الإضحاك؛ رعبث ألى 
حيان أسود» يهدف إلى الإغاظة وإثارة الحدق أكثر ثما يسعى 
إلى المشاركة الجماعية بالنادرة والنكتة والخاطرة الطريفة ٠‏ إذ 

بررى حكاية جهمة عن ابن سيرين؛ فيقول؛ 
(أنى رجل إلى ابن سيرين فقفال له: إلى رأث 
فى المنام كأنى أصب الزبت فى الزيئوث. فقال 


التوحيدى والتراث الشعبي 


له: إن صدئت رباك فإنك تنكح أمك. فنظر 
فوجد كذلك باتكك 


رتتكرر لكت الجوارى والقحاب والقوادين؛ وهى لكت 
جنسية مكشرفة فيها سخرية مرة وإفاظة وإفحام'؟"" , 
ويستخدم أبر حيان فى حديقه عن الجنس لغة أقرب إلى لغة 
العوام والسوفة؛ ويقترن حديث الجدس أيضا مع لغة النظاظة 
على نحو ما ثرى فى قصة أبى الخطاب مع عنان اللجارية النى 
عشقها 20" ء؛ وتبدو المبالغة فى اقتران الجنس مع الفظاظة 
فى قصة كانب زيرك والبهردية التى كان يمشقهاء أو فى 
فعل أبى أيوب ابن أخت أبى الوزير”؟"؟ أو روابة الماهائى عن 
قصة جارية مع بقال ببغداد”*"؛ وكان بعض حكايائه 
الجنسية بأد طابعا مذهبيا من مثل الحكاية الئى حمددثثت 
للغلام والفمى الذى يكره معاوية للد وكان بعش هذه 
الحكايات يقثرب كثيرا من لغة العامة؛ على نحو ما نرى فى 
حكاية الشيخ النبيل يروى عن النين من الشواذ ”"؛ ولمة 
حكاياث عن الفجرر بالصبيان زيف ونكت 5 ليل 
والججوارى 2*0 لجان 250/ ولمة رراية لأحاديث الدلين 
ورصف سلوكهم لففل” 

ولمة سخرية تشيع فى حكايات الجنس والفظاظة 
والظرف؛ ولكنها سخرية مرة جهمة؛ كما أشرناء تصدر عن 
نفس مرهقة بالغيظ والإهانة والحرمان؛ على لحو ما ثرى فى 
خهر سائل كان يسأل بالقرآن: أو وقوف سائل بياب دار بسال 
فلم يمكنة صاحب الدار من الحديث عن حاجتب» 
وسواهما 70. وهى حكاياث تعبر عما يمور فى نفس 
الترحيدى من غيظ وحفد على من يملكون؛ ومن نشف بهم١‏ 


55-5 


ولد أوره أبو حيان التوحيدى أيضا كثيرا من أمثال 
العامة فى مواضع متفرقة من (البصائر والدخائر» . رقد ذاكر 
فى موضع واححد أربعة وثلاثين من هذه الأمئال؛ بعضها 
مغرق فى الفظاظة والبذاءة والفحش؛ 
دمن يطفر من وند إلى ولد يدخعل فى أسئه 
أحدهما. 


كف 


إبراهيم السعافين 


من أكل على مائائين اخخثنق. واحد يعرف له 
وأخخر يعلوف له. الضرب فى الحاج والسب فى 
الرباح. الحر يعطى والسبد يألم. المولى يرضى 
والعيد يشل اسعه..ب) 2590 , 
وهو يعقب على ذلك بقوله: 

«رهذه نتف ألفتها ها هنا؛ لبعضها مسموع من 
العامة؛ وبعضها مروى من اللخاصة التى ثروى 

٠‏ عن العامة؛ وهى مجرى مجرى الأمثال المبتذلة» 
فيها طيب رمع الطيب عبرة؛ رمع السبرة 
د10 


ويقول فى موضع أخمر: اقند ضربت من أمشال 


العامة..., 
وسأورد طرفا من المعتدقدات الشعبية التى أوردها أبو 
حيان: 
٠‏ بقسولون: إذا دخل الذباب فى ثيساب أحدهم 
مرض ٠‏ 
٠‏ وإذا حكته يده قال؛ آخل دراهم. 


٠‏ وإذا حكته رججله قال أسشى إلى مكان بعيد. 

» وإن حكه ألفه قال: أكل لحم؛ هكذا يقولون؛ 
فلا تؤاخد العامة باللحن؛ فإن الصواب فى 
المعنى والإعراب فى اللفظ عريان من قضائك 
وعدولك وشيوخحك. 

* وإن حكه وسله قال؛ أكل السمك. 

* وإذا طنث أذن أحدهم فال ترى من يذ كرنى . 

وإذا رش أحدهم على وجه إناء ماء قبل بده 
وقال؛ حنى لا يصير نمش. 

* وإذا رأوا فى الدار حية بخروها بقرن أبل وقشور 
الببزرال43؟, 

وقد بلغت الخمسين؛ أعقبها بتعليق يلبث رأيه فيها: 
«رهذه أبواب خفية ليس يدبث معها روبة ولا 
بصح لمن اعتقدها عزم؛ وربما غلط فيها من هو 


حرف 


فرل النافص الغفبى ١‏ ودرك النحسرير الذكى 
1 1 الحنا0؟21, 
وقد أورد معنفدات شعببة فى أماكن أخعرى!15), 
وفد ذكر من أمثال العامة فى وضع واحد أربعة 
وللاثين مثلا منها: 
» لا ترى الصبى بياض أسنالك فيريك مواد اميئه. 
+ الخنفساء فى عين أمها مليحة, 
٠‏ من صير نفسه نخالة بحثتها الدجاج, 
إيش الذبابة وليش مرقها. 
٠‏ البحر ملآن والكلب يلحس بنساله . 
٠‏ من شاء سلح على أصحابه وقال: فى بطنى وجع. 
* لو كان فى البومة خير ما تركها الصابد..؛. 
وبعض هذه الأمثلة مفرق فى الفظاظة والبذاءة والفحش. 
ويعقب على هذه الأمثال بقوله: 
:قد ضربت من أمثال العامة أشياء تتنصل 
بأفراض صحيحة على سوه الكأليى؛ وخعبث 
اللفظ؛ وفمها نوائد عجيبة فاعرف الخحبيث 
والطليب؛ واخخئر أنشمهما لك فى مرضعه 
وأجداهما عليك عند استعماله)120, 
رفى (البصائر والذحائر) ؛ رز الإبباع والمؤائسة) 
خراقات مروية على ألسنة الحيوانات؛ وهى خراقات تمئح من 
وجدان الشعب ومعارفه من مثل حكاية الأسد المريض المروية 
فى (البصائر والذخائر) » وستقدمها مثالا على عدد من 
الحرافات الثى أوردها على ألسنة الحيسوانات. ونص هذه 
الخرافة ما يلى: 
«اشيكى الأسد علة شديدة فعاده جميع السباع 
إلا التعلب؛ فدخخل عليه الذئب فقال؛ أصلح الله 
الملك؛ إن السباع كلها قد رارئك وعادئك: 
ماخلا التعلب؛ فإنه مسئخف بك. وبلغ ذلك 
النعلب فاغتم به. فلما جاءه قال له الأسد: 


اس مم 


مالى لم أرك يا أبا الحصين؟ فقال: أصلح الله 
الأمير؛ بلغنى وجعك فلم أزل أطوف فى البلدان 
أطلب دراء لك حتى وجدئه؛ فقال له؛ أى شئ 
هر؟ قال؛ مرارة الذئب؛ قال الأسد؛ وكيف لى 
بذلك؟ قال؛ أرسلنى الساعة إلى الذئب حتى 
يجى» فإذا حضر فشد عليه واقئله وخخذ مرارته 
وكلها. فأرسل إليه والتعلب عنده؛ فأتى الذئب» 
فوثب الأمسد عليه وكان ضعيفا من وجعه؛ فلم 
يتمكن مله وسلخ جلد استه» وأفلث الذئب» 
وخرج الشعلب يصيح به؛ يا صاحب السروال 
الأحمر إذا جلست عند الملوك فاعقل كيف 
تتكلم. تعلم الذئب أن الثعلب قد دل عليه ٠‏ 
وقد أيره إحسان عباس عددا من هذه المكايات )(1) 
من مثل الدملب والكركى؛ والغزال والكلب؛ وذكاء قبرة؛ 
والتعلب لا يذهب رسولا إلى الكلب؛ ولعلبان فى شرك » وقل 
إلى عمان؛ وكلب يفزع السبع؛ وتعلبان عراقى وشامى؛ 
والكلب والعظام» م (البعسائر والذعائر) ٠‏ وحكاية الدب 
والعنب من (الإستا )100 , 


ولابد من الإشارة فى حائمة المطافب إلى استلهام 
الشخصيات الشعبية فى تصوير نماذج إنسانية؛ وهى نماذج 
مشتقة من خببرئه فى الحياة ومن طبيعة حيائه الفاسية الثى 
ججعلئه نموذجا لفئة مظلرمة من العلماء الفقراء البؤساء؛ فقد 
صرر الأعراب والمكدين وأصحاب الحرف من الخياطين 
والصباع والمزيئين » ورسم نماذج للهفامسيين من النساء 
والرجال والغلمان؛ ورسم صورا للتجار والمعلمين والقضاة 
وللأزواج والحمقى والمنفلين والمجانين؛ وقدم نماذج للعبارين 
والشطار لجان والمتحامقين؛ وروى عن جا والمتطفلين؛ 
واحثفل برسم نماذج للطبقات الفقيرة ولا سيما الشعراء 
المملقين» بيد أن صور هؤلاء جاوت فى أخبار مقنضبة درك 
أن يفصل فيها. 

وليس من شك فى أنه أفاد فى نشكيل أعماله من الجر 
العام الذى ساد هذه الفثرة أو ما سبقهاء من مثل المقامة 
وامجلس والمناظرة وسواها. 


الترحهدى والعراث الشعبىي 


ومهما يكن؛ فإن ما تنالر فى كنتب أبى حهانه مما 
ذكرنا أو لم لذكر؛ من مألورات ومعارف ومعتقداث شعبية» 
وما ظهر من أساليب لغوبة شعبية شاعث لدى العامة أو لدي 
الصفرة أحياناء هى طوابع عامة ذاعث فى كشابات الناثرين 
فى القرن الرابع الهجرى خاصة:؛ وكانت لها مشابه واضحة 
لدى الأدباء فى القرن الدالث الهجرى. فمن يقرا ما كتبه 
الراغب الأصفهانى فى كتابه (محاضرات الأدباء» ؛ والأنى 
فى (نشر الدر) والهمذائى فى (المقامات) وغيرهم؛ يلحظ أن 
كثيراً من هذه المواد قد تكرر بأسلوب متقارب على لحو ما 
ورد لدى الآبى من حسديث مطول عن قصص لمجمسون 
والفظاظة؛ أو ما ورد لدى الراغب من تفصيل لما سماه لى 
«المجون والسّخف». وإذا حاولا أن نوازث بين ما روهنا من 
نصص على ألسنة الحيوان للتوحيدى وما ذكره الراهب من 
وحكايات عن البهالم؛؛ فسنجد أن أبا حيان والراغب أوردا 
الحكاياث نفسها وينصها أحيانا (1). وتجد الأمر نفسه يدكرر 
نى حديث كل منهما عن الأمثال المروية عن الخاصة 
والعامة 1140 , 
على أننا لا تففل بعض الاخستلاف فى الرواية أو 
الأسلوب: وذلك ناجم عن روح الاخعتيار وطبيعة الفكرة التى 
تقف وراءها؛ إذ يمد مععقد الكائب أر تزعيه الفكرية أو 
نفسيته تتدخعل فى تلوين القصة أو ديد طبيمة شخوصهاء أو 
كما مد فى المبالغة فى إبراد لغة الفظاظة لدى أبي حهان 
والتخفف منها قليلاً لدى الى مثلاء ولعل ذلك لفقر أبى 
حياك رحقده على الواقع ولشدة ا مرارة النى تعتلج بها لفسة ) 
ندعا ذلك كله إلى هذء الفظاظة الثى جمعله يحثفى بالمدئس 
ليبلغ به حد المقدس؛ وماذا تقول فى رجل يرد على لسانه فى 
الصداقة والصديق؛ 
الريما صليت فى الجامع فلا أرى إلى جنبى 
من يصلى معى؛ فإذا انفق فبقال أو عصار؛ أو 
نداف؛ أو قصاب؛ ومن إذا وقف إلى جدبى 
أسدرنى بصنائه؛ وأسكرنى بنئنه) 1130, 
وليس من شك؛ فى خائمة المطاف» أن هذا الأسلرب» 
نى الأغلب, كان انعكاما مزاج العصر وروح الفترة التاريضية. 


إفف 


إيراهيم السعاثين 
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كنار أت الخطاب ' 
لدى أبس حيان التوحيدى. 


ر77رررك7,7,_,دذدذدذدذدذخذ-ذ-322 


500 
«وإذا أردث الحق علمث أن الصداقة والألفة 
والأخبرة والمودة والرعاية والححافظة قد نبذت نبذاً, 
ورفضت رفضا؛ ووطلث بالأقدام؛ ولويت دونها 
الشفاه؛ وصرفت عنها الرغبات:37' , 
هذه الشولة؛ التى يصرح بها التوحهدى فى الصفحات 
الأولى من (رسالة الصدائة والصديق)؛ مودوعة بعناية فائقة 
بين طياث هذا العمل الفريد؛ الذى لم أعثر فى العربية على 
شببه به أو مقارن له؛ عكس كتب الحب والعشق والألفة التى 
تعددث وننوعث؛ عبر عصرر وأمكنة لشأث فيها الثقانة 
السربية. إنه عمل قطيعة نشكلت فى رسالة عزيزة؛ مثل 
صاحبها. كل منهما يشير إلى غيره. وكل منهما يوصف 
وبنعث به, 
ليست هذه القولة مبتدأ الرسالة ولا منثهاها. إنها بالأحرى 
منعقد تمارين الصداقة الئى خبرها التوحيدى؛ خبرة البائس 
* شاعر وناقد وأستاذ جامعى؛ المحمدية؛ المغرب. 


لقف 


من الدنيا وأهلها. تمارين الصداقة أقول. وأقنصد «تلك 
العملية التى بواسطاتها ندمى صفات مادية أو معنوية؛ 
ونحافظ عليها؛: كما جاء فى دعجم لاروس الفرئسى. عملية 


الصدائة التى تمر عبر التجربة والخاطرة؛ فى الحياة البومية 
والملائات المميزة للإنسانى عن الحيوائى. لقد مارس 


التوحيدى هذه المملية فى مراحل حباته المليكة بالشقوب. 
يسعى ؛ على الدوام؛ إلى ححيث يظل الجدار هو الجدار؛ مغلقاً 
ومنيعاً» فى أن . 

- كه 


جاه مشروع الرسالة من كلام شخصي فى بغداد؛ مديئة 
السلام. هكذا يقول التوحيدي؛ 
«سمع منى فى وقث بمدينة السلام كلام فى 
الصداقة؛ والعشرة؛ والمؤامعاة, والألفة؛ وما يلحق 
بها من الرعاية؛ والحفاظ؛ والوفاء والمساعدة, 
والنصيحة» والبذل» والمواساة» والجود؛ والتكرم » 
مما قد ارتفع رسمه بين الناسء وعفمى ثرو عند 
الخاص والعام . وسدلت إلباته ففعلت» ووصلت 


لاما 


ذلك بجملة مما قال أهل الفضل والحكمة؛ 
وأصحاب الديائة والمرووة: ليكون ذلك كله رسالة 
ئامة يمكن أن يستفاد منها فى المعساش 
والمعادة!؟) , 
مجرد كلام سمع من التوحيدى؛ ثم مول إلى رسالة. 
ولكنه فى البدء كلام فى الصدائة وما بلحل بها من ثمارين 
الصدائة. ذلك هر معنى الرعاية والحفاظ. لكن السؤال الأول 
الذى نصطدم به هرا من السامع ؟ إن صيغة المجهرل التى بئى 
عليها فمل «سمع؛ مجعل التأويل متعددا لأن السامع متعدد. 
بمعنى أن التوحيدى كان يتكلم فى شؤون الصدافة من 
مجلس إلى مجلس حتى بلغ الكلام إلى من أوصل الكلام 
إلى صاحب الأمر بكتابة الرسالة. وبعد خطوات قليلة؛ تعثرء 
ثالية؛ على الترحيدى رهر يفصل الحديث فى الداعى إلى 
إنشاء الرسالة قائلا: 
دكان سبب إنشاء هذه الرسالة فى الصداقة 
والصديق أنى ذكرث شيشا منها لزيد بن ألى 
رفاعة أبى الخيره فنماه إلى ابن سعدان الوزير أبى 
عبدالله؛ سئة إحدى وسبعين وثلاثمائة قبل 
مله أضباء الدولة» وئدبيره أمر الوزارة» حبن 
كانث الأشغال خفيفة:؛ والأحوال على أذلالها 
جارية ؛ ففال لى ابن سعدان: قال لى زبد عنك 
كذا وكذاء قلث: قد كان ذاك؛ قال: فدون هذا 
الكلام » رصله بصلائه ثما يصح عندك لمن نقدم ' 
فإن حديث الصديق حلو؛ ووصف الصاحب 
المساعد مطرب؛ فجمعث ما فى هذه الرسالة؛ 
وشغل هو عن رد الفول فمها؛ وأبئأت أنا عن 
خريرها إلى أن كان من أمره ما كانة7 , 
إذا كناء فى هذه المقرة؛ قد اافتربنا من السامع المثالى؛ 
وتعرفنا السلسلة الإمخبارية الملفضية إلى إعطاء الأمرء فإنا نظل 
جاهلين لتفاصيل الكلام الذى خص به التوحيدى المجالس 
التى كان يردد فيها رجهة نظره فى الصداقة. ما تعرفه هر أنه 
مرجء أثباء كتابة الرسالة؛ بين كلامه وكلام غيره. وضع 
للعمارين مسالك ينتقل فيها الخطاب من وضعية الفردى إلى 
رضعية الجماعى: وهو يختار كلام أهل الفضل والحكمة فى 


تمارين الصدافة 


المرتبة الأولى» ثم أصحاب الديانة والمروءة فى الثائية» بغية أن 
تكون الرسالة ثامة. 
لمسالك الخطاب دلالشها فى بناء الخطاب؛ كما أن 
لريب الخطابات له دلالته أيضاً. فهل نمث الرسالة؟ من 
حفنا أن نسأل ونحن نقرً فى نهابها اعنطاراً عن الطول من 
ناحية؛ وعن الوقت الطويل الذى استغرفته كتابتها؛ من ناحية 
ثالية. بهذا الخصوص بقول التوحيدى؛ 
«قد نكرر اعتذارى من طول هذه الرسالة؛ هذا 
ركان ظلى فى أرلها أنها تكون لطيفة حفيفة؛ 
يسهل اتنساخها وقراءتها؛ نماجت بشجودث 
الحديث؛ وروادف من الطيب والخبيث؛ فاقبل 
حاطك الله هذا المذر الذى قد بدأنه وأعدئه؛ 
ونشرنه وطويئه؛ على أنك لو علمث فى أى 
رقت ارتفعت هله الرسالة؛ وعلى أى حال تمث 
لتعجبت؛ وما كان يقل فى عينك منها يكثر فى 
نفسك؛ وما يصغفر منها ينشدك يكببر 
بعفلك :400 , 
إنهما مساران متعارضان بين الكتابة والقراءة. فى الكتابة 
سارت الرسالة على غير ما كان متوقعاً لها. جاءت الشجون 
لتقلب المسار. كانث الرسالة تتوخى جممعاً يعرض التوحهدى 
من خلله آراء؛ لا دخل فيها للذاث؛ فإذا بالذاث تنفلت من 
عقال الحياد والموضوعية لتغط نخطابا بالغ السرية؛ خطاب 
الذاث. شجون تكتب بدلا من المعرفة المحايدة التى تنبوع وتدل. 
ومع الذاث انثفت قاعدة الرسالة؛ التى كانت تدوهم ألها 
ستقتصر على اللعليف الخفيف» لتفئح شهرة القراءة الكاملة؛ 
الجيبة عن الصداقة فى جميع أحوالها. 
سلكت الرسالة مسار مناقضاً للخطاطة الأولية» الملبية لأمر 
يريد معرفة الضرورى من التجارب والخبرات. وفى تغيير المسار 
انقلبت الرسالة على نفسها والخطاب استعصى على صاحيه. 
طال الخطاب لكى لا يكتملء ومن ثمء فإن ما لم تلعزم به 
الرسالة أصبح الالعزام به واججبا عدد القراءة التى يمككن أن 
نكون حسنة بفضل العقل. الشجون تنتج الكتابة والعقل يننج 
الفراءة. بين البداية والنهاية اضطربت المفاصد وانتهث إلى 


يفا 


النقصان. رسالة نافصة فى شكل كتاب طال خخطابه وطالت 
مدة إجازه . 

بين الرسالة والكتاب حاجر منهجى. إنه تقئية الكثئابة. 
نملك الشجون أن تفعل ما نشاء بالتقدية. وقد فعلت فملها 
فى عمل الترحيدى: الذى كانت ثمارين الصداتة فى 
المملية عليه ما كتب؛ فوصلت الرسالة إلى مأزق الشقنية فى 
حضرة الذات المتفجرة؛ الملسوعة:؛ الجربحة. عمل لا بنضبط 
لمفومات تصنيف الأعمال المكثوبة. رسالة تزعج الرسالة, 
وكتاب دون كشثاب. فى الأولى غاب الاختصار والمرضوعية 
واللطف والخفة؛ وفى الشائية غابت الأبواب والنصول 
والمقدمات والنتائج. فكيف تقر الرسالة؟ بالمقل يجيب 
التوحهدى, هذا الترجبه لا يكفى؛ لأن تبديل المسار مثلازم 
ونبديل المقصد. ذلك ما يتضح لنا بين إرادة المؤلف فى البداية 
ورغبته التى عجزت عن إخخفاء استحالة النهابة. ولا نكون؛ 
بعد هذاء أمام مجرد مشكل تقنى ؛ محصور بقواعد التأليف» 
بقدر ما نحن أمام محنة القراءة. 

كاه 

لنبدأ ؛ إذن. 

تنبئى الرسالة (هكذا سنسميها وفاء لرغبة كاتبها) من 
خطابين ينلاقيان وبتفارفان؛ يتفاطعان وبتوازيان» وليس بينهما 
حجاب: نظرى أو نفنى. بواصلان السيلان بقسرة الخاطره 
يكتب كل منهما نفيضه؛ ويستدعى كل منهما رجهه 
الخفى. فى الثلاقى والافتراق؛ فى التقاطع والتوازى؛ تنطق 
الكتابة بما يأباه العقل وتسلكه الرغبة. منطق الشجون ليس 
أقل سلطة من منطق العرض والرواية. وفى التقاطع والشوازى 
تتعدد النصوص و«الأساليب والأسماء من أجل استرائيجية 
مستورة؛ تهدف إلى إقناع القارئ بأن كانبها واحد؛ مفرد» 
وبأن التعدد ليس إلا قناعاً مسكوناً بتناقضات الحقيقة. 

هناك لازمة تتكرر على طول الرسالة. هذه اللازمة هى 
نعريف الصديق والصداقة. لا نمثر على التعريف فى مقدمة 
الرسالة؛ بل نحن للتقى بها فى المنعرجات «المناطق الخفية 


لشفا 


التعريف الأول؛ وهو فلسفى: صاحبه أرسطو الذى سكل 
عن معنى الصديق فقال: 9إنسان هو أنت؛ إلا أنه بالشخص 
غيرك2*00. والثانى لصوفى قبل له: من الصديق؟ ففال: من 
لم يجدك سواه؛ ومن لم يفقدك هرايو0, والغالث لغوى» 
وهو للأندلسى: الذى قال عن الصاديق إله: «أخل بنظر من 
الصدق؛ وهو لاف الكذب. ومرة فال من المصدق لأله 
بقال: رمح صدق أى صلب» وعلى الوجهين» الصديق 
يصدق إذا قال؛ ويكون صدقا إذا عسمل؛ قال؛ وصدقة المرأة 
وصدائها وصدتها كله منتزع من المدق والصّدق؛ وكذلك 
الصادق والصديق؛ والصدوق والصدقة: والمنصدق والمصدق, 
كل هذا متواخ:”/". والتعريف الرابع لابن برد الأبهرى الذى 
يكثر التوحييدى فى سؤاله عن المسديق؛ وعندما مشرع 
الأبهرى فى الجراب يقاطعه الترحيدى كل مرة يحكم أر 
سؤال» كأن برد عليه «أما الرصف فحسن؛ وأما الموصرف 
فعزين40, 
ولانكاد تعشر فى الرسالة يكاملها على وصف عاض 
بالترحيدى للصداقة والصديق. إنه عرضا عن ذلك» يقيم 
البرهان على ضرورة الصديق؛ كما جاء فى تعليقه على 
نصيحة الشورى للقربائى محمد بن يوسن؛ حيث يشول 
الترحيدى ١‏ 
«قد شدد هذا الشيخ كما ثرى؛ ولسث أرى هذا 
المذهب محيطا بالحق؛ ولا معلقاً بالصواب» ولا 
داجلا فى الإنصاف» فإن الإنسان لا يمكنه أن 
يعيش وحده؛ ولا يستوى له أن يأوى إلى المقابره 
ولابد له من أسباب بها يحبهى ؛ وبأعمالها بعيش» 
فبالضرورة ما يلزمه أن يعاشر الناس» ثم بالضرورة 
ما يصير له بهله المعايشة؛ بعضهم صديقاً 
وبعضهم عدراً؛ وبعضهم منائاً: وبعضهم نافع 
ربعضهم شار/م90 , 
هذه التعريفات جميعا تنشمى إلى حقل النظرية, 
فالفيلسوف أو الصوفى أر العالم ينون خخطابهم على أساس 
نسق المعرفة التى ينتجونهاء بها بندمج التعريف؛ ليشكل حقلاً 
مصغراً ضمن الحقل المعرفى الموسع اللخصوص بكل واحد 
على حدة. وهى جميمها تلتقى؛ هنا مؤالفة بين الواجب 


م رت ا ل تر 


والضرورة فى أن. وفى الواجب والضرورة ينحفر مفهوم 
المسؤولية لدى التوحيدىء بتفريعاتها الدينية والأخلاقية 
والحضارية , 


ات 


لموذج التعريفات» وبالئالى المسؤولية: هر ما باستطاعتنا 
تخيله لمشروع الرسالة؛ أول الأمر, عند الشروع فى كتابتهاء 
هذه الفرضية يسمح لنا باعثمادها ما يصرح به الترحيدى فى 
المفشتح , وبعد تقدمنا قليلاً فى القراءة يفاجنا البعد الآخبر 
للرسالة؛ الذى سيقوض المسعى الأول. يقول التوحيدى: 
«.. ومن العجب والبديع أنا كثينا هذه الحروف 
على ما فى النفس من الححرق والأسف والحسرة 
والغيظ والكمد والومد..0 2١"!‏ , 
هو ذا الشجن الذى تدخيل بعنف فى مسار بناء الخطاب, 
شجن الذاث وقد مارست تمارين الصداقة؛ فلم تقدر أن 
تفصل الموضوع عن الذات» والنظرية عن التجربة؛ والصداقة 
عن تاريخ الصداقة, 
إن البعد الآخعر للرسالة ذانى محض. ومع ذلك؛ فنحن لا 
نظفر بذكر وقائع الحياة اليومية النى أفضت بالترحيدى إلى 
بلوغ مآل الشجن واللوعة؛ باستثناه بعض الإشارات العامة 
العابرة؛ كما هو الحال فى سياف الاعتذار ذاله؛ حيث يشير 
التوحيدى إلى وائعة الصلاة مع الجماعة فيقسم فائلاً: 
«والله لريما صليت فى الجامع قلا أرى إلى 
جنبى من يصلى معى فإن انفق فبقال أر عصار 
أو نداف أو قصاب؛ ومن إذا وقف إلى جانبى 
أسدرنى بصنائه وأسكرنى بئنه..61900, 
وهذه الواقعة رواية ليست مفروئة بزمن محدد؛ وإنما هى 
خلاصة وقائع محشملة؛ تتعائب على مدى الأيام؛ ومعها 
تنتفى الصدافة بوصفها حدثا يفصل الإنسائى عن الحيوانى. 
غياب الوقائع الهنصوصة, التى عانى منها التوحيدى؛ هر 
ما جعل تمارين الصداقة نستبد بالرسالة من ناحية» وتتزع 
عنها تعصيسة السورة الذائية؛ من ناحية ثالية. من ثمء فإن 


تمارين الصداقة 


تمارين الصداقة تعرض علينا من خلل لتائجها لا من خلل 
ملمورسها الذى يسمح لناء بدورناء بإعادة التحلبل ومعرفة 
أصئاف الوقائع وطريقة الشوجيدى فى التعامل مع الناس 
ومواججهة الحالاث. إنها رسالة تتمنع على الاعثراف. ولربما 
كان تمجيد التوحيدى للصمت كافياً للكف عن السؤال 
عن سبب حجمه عن ذكر الوقائع. ذلك اختيار من جرب 
أعطار البوح فلم يلق إلا الجفاء؛ د 
ديكون اعترافه بأصل ما حكى عنه شاهداً لمن 
رشى به؛ وادعازه التحريف غير مقبول منه بلا 
بيئة يأنى ه39 
ليس البعد الآأخر للرسالة منفصلا عن بناء الخطاب؛ وإئما 
هر العنصر اللاحم لأجزائه وتقاطع خطابائه. فالرسالة مؤلفة 
سس خطابات» متبابنة البئية والدلالة. فهناك البدر والشعرء 
بوصفهما جنسين أساسيين يهيمنان على الرسالة. والنشر 
ينسم إلى أصناف؛ منها القولة والحكاية والحكمة والحوار 
والمثل والرسالة. كما أن هناك خطاباث منسوبة إلى أصحابها 
وغيرها مسبرق ب (قال؛ أر «أمره. وثلك هى استرائيجية 
الاستشهاد التى نتواشج مع استرائيجية التأليف. كل منهما 
يفتح لسواء الأثن؛ فى التماه خعفى على المؤلف؛ قبل أن 
يخفى على الفارىا. وتدمثل هذه الاستراتيجية فى وض 
معركة مع الأساليب والأراء الأخرى من أجل أن ينبسط أمام 
القارئ رأى التوحيدى: من حيث هو مؤلف وحهد للرسالة» 
لا بمعنى سلب ملكية الآخرين؛ بل بمعنى تقويض ما 
يتعارض مع الرؤية الشخصية للصداقة والصديق. 
-8- 
أبوحبان التوحيدى؛ فى (رسالة الصداقة والصديق) ذر 
نرعة حبيبة إلى اليوئاك. نهم» كما يكتب نيئشه» الذين: 
:كانوا يعرفون جيداً من الصصديق. إنهم 
الوحيدون من بين جميع الشموب الذين فتحوا 
جدل فلسفياًء عميقا ومتنوعاً, حورل الصداقة؛ 
لدرجة أنهم الأولون؛ والأخيرون ‏ إلى الآن - من 
رأى فى المديق مشكلة نسحن البث 
نيبار , 


بحيو 


فالحديث فى المجالس عن الصداقة والصديق: ثم تأليف 
رسالة قطيعة فى الثقافة العربية خاصة بهذه المسألة؛ بمنحان 
التوحيدى صفة الوفى للتقليد اليوثائي. وهو وفاء حرء لأنه 
وفاء من تعلم من اليوئان كيف برفع الموضوع إلى درجة 
الواحب والضرورة؛ ويعلن من خلله أن الصداقة مسؤولية؛ 
مازجاً إياهما بالرغبة فى إظهار تمارين الصدافة؛ كما رعاها 
وحافظ عليها. ونلمس ذلك» فى مقاطع مئوائرة من الرسالة؛ 
حيث بلح؛ مثلاء على أبى سليمان السجستائى فى تفصيل 
الكلام عن الفرق بن الصداقة والعلاقة؛ فيجيبه الشيخ: 
«الصداقة أذهب فى مسالك المقل؛ وأدخل فى 
باب المروءة؛ وأبعد من نوازى الشهرة؛ وأنزه عن 
آثار اللبيعة؛ وأشبه بذوى الشيب والكهولة؛ 
وأرمى إلى حندود الرشاد؛ وأخيل بأهداب السدادء 
وأبعد من عوارض الغرارة والحدالة. 
نأما الملاقة فهى من قبل العشق؛ والمححبة» 
والكلف؛ والشغف: والنثيم والتهيم؛ والهوى, 
والصبابة؛ والددائف؛ والتتشاجى. وهذه كلها 
أمراض أو كالأمراض بشركة النفس الضعيفة؛ 
والطبيعة القرية؛ وليس فيها للعقل ظل ولا 
شخص ,..1100), 
وليس غريا) بعد هذاء أن تعشر على صدى صرخة 
أرسطر: (أيها الأصدقاء؛ ليس هناك أبدا أصدقاء»”1: فى 
صرخة ممائلة لأبى حيان عندما يكئب: (وقبل كل شئ ينبغى 
أن نثق بأله لا صدبق2130, مستشهداً بجميل بن مرة عندما 
قال؛ 
«لند صحبت الناس أربعين منة قنما رأيتهم 
غفررا لى ذلبأء ولا ستروا لى عيبأء ولا حفظوا لى 
غيا ولا أالرنى عثرة؛ ولا رحموا لى عبرة؛ لا 
قبلوا مئى عذرة؛ ولا فكوا منى أسرة, ولا جبروا 
منى كسرة؛ ولا بذلوا لى نصرة؛ ورأيت الشخل 
بهم تضييعا للحياة؛ وتباعداً من الله تعالى» 
وتجرعاً للغيظ مع الساعات؛ ونسليطاً للهرى فى 
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الهنات بعد الهنات؛ ولذلك قال له أوصنى قال: 
أنكر من نعرفه؛ قال: زدنى: قال: لا مزيده 3 , 

صرخة التوحيدى وفاء للمعلم الأول؛ الذى ورد ذكره 
خمس مراث فى الرسالة» ممثالا بأقواله أو مترجماً إلى العربية 
من خطلل ججميل بن مرة؛ كما فى هذا الاستشهاد. صرختان 
متأخيتان؛ تزن كل منهما خلاصة تمارين؛ بغية إلبات موقف 
فلسفى و وجودى فى أنء ولا نذهب إلى أبعد من ذلك, 

هذه الصرحة هى البائية لمسالك الخطاب المتعذرة على 
الفبض؛ فى صيغة كتابة تنقلها الذاث؛ رغما عن النية» إلى 
بمارسة كتابية يجافى نظام الخطاب الفلسفى؛ من حيث 
الترنيب والقبويب والنفصيل؛ أو من حيث بناء المقدمات 
والسائج» أو من حيث المصطلحات والمفاهيم والمفولات. 
لذلك؛ فإن من الصعب: إن لم يكن من المستحيل؛ رصد 
خطاطة قارة وثابتة لمتواليات الخطاب؛ أى لمبدأ إلشاء الخطاب 
ونفاطع ونوازى الخطابات؛ فى المثن الذى لا يأبه بالوحدة 
والتجانس؛ من حيث هما مقولة سابقة على بناء كل خطاب 
فلسفى ؛ يتقدم نحو قارئه بما هو كذللك؛ خطاباً يتبع خطاطة 
منطقية؛ لبس للذاث عليها سلطان؛ فبكون البناء طريقة من 
طرق إثبات الحجة المقلية والاقتناع بهاء أو دحضها بوسائل 
منطقية ممائلة. 

مسالك الخطاب متعددة ولانهائية. نستطيع ١‏ كل مرة» 
تفكيكها وإعادة بنائها. وعلى هذا الدحو؛ نظل الرسالة 
مفتوحة؛ متعارضة مع انغلاق الكئاب, فى كل متتالية نسطع 
صرخحة الشجن لتبدل مسار النية بالجماه منعرجاث الرغبة» دون 
أن تفلت المتعالية من صرامة اللازمة. وتنسج الكتابة لعبنها من 
النقاطع والتوازى بين موافع وخطابات أساسية؛ هى تعبين 
المسؤولية؛ والتحذير من حماسة الصداقة: والنذكير بانثفاء 
حصول الصداقة كحدث واجب وضرورى. ثلائة مواقف 
تتشكل منها متثالية متحولة؛ نساهدنا فى بناء نماذج 
الخطاب. وهذا الترتيب الذى نعطيه للمتثالية مستخلص من 
القراءة المشروطة بالتأويل . فالتوحيدى» كلما ذكرناء لا يسوق 
عناصر المثتالية مرئبة على هذا النحو بقدر ما يينى خخطابه على 
تخولائها؛ وقد أغلق المنافذ المؤدية إلى هك الحجاب, 


ا اماك 


فى أحد الدماذج؛ كنب التوحيدى؛ 
«ثال لقمان: من يصحب صاحب الصلاح 
يسلم؛ ومن يصحب صاحب السوء لا يسلم. 
وفال أيضاً؛ جالس العلماء؛ وزاحمهم بركبئيك 
فإن الله يحبى القلوب بنور الحكمة؛ كما يحبى 
الأرض الميئة برابل السماء. 
فال الفضيل بن عياض؛ قال لى ابن المبارك: ما 
أعيائى شع كما أعبانى أنى لا أجد أخخأ فى اللهء 
ال: ففلت له: لا يهدينك هذا فقد خبئت 
السرائره وتدكرث الظواهر» وفنى صيراث النبوة؛ 
وفقد ما كان عليه أهل التبون) 10" , 
إن هذا الدموذج ينى المتثالية بالتعاقب؛ فهناك قول 
لقمان الذى يعبن المسؤولية بدلالئها الأخلافية والدينية؛ ثم 
يأنى بعدها مباشرة قول الفضيل بن عياض الذى يذكر بالزمن 
الذى بنثفى فيه حدث الأخخرة فى الله؛ برصفها صيغة من 
صيغ الصداقة. فى الأول يكون لقمان مذيما للحكمة» 
أساسها مسؤولية الحياة؛ وفى الثاني يعشمد ابن عياض الزمن 
لبؤالف بين التحذير والانتفاء. إنهما متعارضان؛ فيما هما 
يتفاطعان. فى التعارض والتقاطع» وتأخير النفى على الإلبات» 
ينكتب بياض هو سر الرسالة. ذلك هو الصمت الذى أشار 
إليه التوحيدى فى البداية؛ ثم الشغل بعده بالشجن الصامث. 
بياض له حجم الظلماث. فما الذى يحصل بين نعيين 
المسؤولية والثفاء حصولها بوصفها حدثاً؟ إن هذا السؤال 
يذهب مباشرة إلى زمنية وتاريخية الكتابة بالدرجة الأولى . 
نأتى بالدموذج الثاني ! 
دقيل لأعرابى: كيف أنسك بالصديل؟ قال: 
وأين الصديق» بل أن الشبيه به؛ بل أين الشبيه 
بالشبيه به؟ والله ما يوقد نار الضخائن والدخحول 
ف الحى إلا الذين يدّعون الصداقة؛ وينتحلون 
النصيحة؛ وهم أعداء فى مسوك الأصدقاءء وما 


أحسن ما قال حضريكم: 


تمارين الصداقة 


إذا امشحن الدنيا لبيب تكشفت 
له عن عدر فى يباب صديق 
وال أخسر: 
إذا نوبة نابت صديقك فاف تدم 
مرسعها فالدهر بالناس كُلب 
وبادر بمعروف إذا كنث قسادرا 
وحاذر زوالا من غنى عنك يعب 
نأحسن ثوبيك الذى هو لابس 
وأفره مهريك الذى هو يركب)7؟1", 
هذا الموذج يثبث لنا المنتالية فى وضعية عكسية تماماء 
حيث يبتدئ الأعرابئ بالنفاء حصول حدث الصداقة, 
مستشهدا ببيث حكمى؛ تأكيدا للتجربة التى علمته استحالة 
وجود الصداقة والصدين, ثم تلى هذا القول أبيات تفيضة 
لذلك؛ دون أن يدلنا التوحيدى على مكان انتهاء قول 
الأعرانى . ومع ذلك؛ فإن التعارض بساعدنا فى تعرف طريقة 
شعربة فى تعيين المسؤولية؛ من غير أن يتوفف الاستشهاد 
بأقوال الآخرين عند هذا الحد أو ذاك, 
ولنا الموج الغالث ١‏ 
دشاعر؛ 
خليل لى جزاه الله خهرا كلما ذكرا 
أطاع بهجرنا قوما أطاروا بيننا شررا 
وقال العشابي: فلت لأعرابى قح؛ إلى أريد أن 
أنخذ صدينا فابعه لى حتى أطلبه؛ قال لا 
نبعث فإنك لا تجده؛ قلت: فابعثه كيفما كان 
حتى أتمناه وإن كنت لا ألقاه؛ قال؛ ادخدذ من 
ينظر بعسينك؛ ويسمع بأذنك؛ ويبطش بمدك؛ 
ويمشى بقدمكء ربحط فى هواك؛ ولا يراه 
سواك؛ انخذ من إن نطق فعن فكسرك يسدملى» 
وإن هجع فبخيالك يحلم؛ وإن الثبه فبك يلوذ , 
وإن احتجت إليه كفاك؛ وإن غبت عنه ابتداك» 


١ 


محمد بنيس 


يستر فقره عنك لفلا تهتم به؛ ويادى يساره لبلا 
وقالت امرأة عبدالله بن مطيع لعبد الله: ما رأيت 
ألأم من أصحابك؛ إذا أيسسرت لرمسوك؛ وإذا 
أعسرث تركوك؛ فقال: هذا من كرمهم؛ يغشونا 


فى حال القوة عليهم؛ ويفارقوئنا فى حال المجز: 


منا عنهم)!'"), 
مفتتح هذا النموذج وخماتمئه بنجاوبان فى اتتقام 
الصداقة؛ ووسطه يشمل الالثفاء والمسؤولية معا. إنه لموذج 
بمكننا تركيبه من مقاطع متفرفة من الرسالة وهو إذا كان لا 
يفارق خطاب التذكير بالواجب والضرورة؛» فإنه لا يشخلص» 
مطلقاء من الانتفاء الذى مسرب إلى جميع أجزاء الخطاب ٠‏ 
متقاطعا ومتوازيا؛ حتى لا يبن لنا شط فاصل ولا حكم دون 
بروز الاتتفاء كوضع تاريخى »2 مسكون بالاستحالة , 
وبمكن إضافة نموذج رابع : 
«وقال الحسن البصرى؛ ليس مس المرروة أن يربح 
الرجل على أخيه. 
وقال الحسن؛ كان أحدهم يشق إزاره اثنين» ولا 
بستأئر دون أخيه بورق ولا عين, 
وقال الحسن: لأن أنضى لأخ من إخوانى ححاجة 
وقال الحسن: ما ماب اثنان ففرق بينهما إلا 
ذنب يحدله أحدهما. 
وقال الحسن !؛ لا الشئر مودة ألف بعدارة واحيد. 
وقال الشاعر: 
إذا امرؤ ولى علي بوده 
وأدبر لم هدر بإدباره وى 
قبل لأعرابى: كيف ينبفى أن يكون الصديق؟ 
قال: مثل الررح لصاحيبه: ايححييه بالتنفس » زيمئعه 
بالحياة؛ ويريه من الدنها نضارتههاء ويرصل إليه 
نعيمها ولذنها. 


اللي 


وأخبرنا ابن مقسم العطار النحوى قال: ألشدنا 
تعلب لأعرلى: 
رذى رجحم نلمث أظفار ضستكغئليه 
يحلمى عنه زمر ليس له حلسم 
إذا سمستئه رصل الفسرابة سامنى 
تشيمتهاء لمك السفافة والظلم 
ويسعى إذا أبنى ليسيسدم صالحى 
ولبس الذى يبنى “كمن شأنه الهدم...2"1(4 
هذا النموذج الرابع يؤكد الفرضية التى انطلقنا منها 
بخصرص التوازى والتقاطع ببن شطابات ثلائة؛ تبنى على 
الدوام نماذجها عبر المدثالية المتحولة, وما يشبرنا هر الابعداء 
بالاستشهاد المتكرر بأقوال الحسن البسرى» الذى يعدد الصور 
والحالاث الموضحة للمسؤولية؛ أخلافها؛ حتى إنه يستعمل 
واجب الأخدرة والصداقة بصيغة التفضيل على الواجب 
الدينى: لم يننهى النموذج بخطاب شعرى يعيدنا إلى التحذير 
من الحماسة والتذ كير بانئفام الصدافة, 


علوت 

ما أوردناه من خطابات هو مجرد نماذج للمئتالية 
المتحولة؛ منثقاة ومقطعة بطريقة توصلنا إلى أساس الفرضية 
التى تستند إلبها قراءة الرسالة. ولا تعفد أن هناك حيلة 
محثملة لتخليص مسالك الخطاب من خطاب الثفاء حصول 
حدث الصداقة. فنحن: مهما حاولنا ذلك؛ لن نعوض النص 
ولن تبلغ إلى إلغاه البعد الآخر لمشروع الكتابة؛ فيما نحن 
سنظل فى حالة هروب من الجدار الذى لن يتأخر عن نوقيف 
خطوائنا فى انجماه القراءة المسترسلة للنص, إن خخطاب انثفاء 
حصرل حدث الصداقة؛ خطاب يتوالد من شدة ارتباط 
الحطابات ببعضها والتفاعل الصامت بينها؛ فلا عشر فى 
الأخير على ما يبدد الظلمات الواقعة فى الطريق؛ بين 
المسؤولية والتحذير والانتفاء, تعدد الخطابات» هناء يتحول 
عن مقصده البدئى لكى ينتصر موقف التوحيدى وإمضاؤه 
الشخصى ليس غير. وعلى هذا فإن تأوبل الخطابات يستحيل 
أن يشوافق مع استراتيجية تعدد الخطابات وبناو مسالك 


سس ست تمارين الصداقة 


الخطاب؛ إن نحن اعشبرنا الجزئى أساس الشأويل وألسينا 
الخطاب فى كليته؛ برصفه لسيجا يحدد مساره موقف 
العر. حيدى ذائه من الصدافة والصديق. 

خطاب المسؤولية نظرى بالأساس: منفصل عن الوقائع 
التى تفمّد الصداتة معناها: فلا بجد الترحيدى بدا من 
الصراخ: ولا صدين» كما لم يجد بداء بعد إيراد تفسير أأى 
سليمان للفولة أرسطوه من استدعاء نشبهه قول روح بن زثباع 
الذى سل عن الصديق فقال: «لفظ بلا معنى1 9" , 

وهذه المسؤولية؛ التى تشهد بها تمارين الصداتة على 
استحالة الصداقة؛ هى مسؤولية الذات الحرة؛ فى لحظة 
تاريضية تعز فيها الرؤية إلى الذاث؛ ومن ثم فهى تمثل قطيعة 
مع نمط من السلوك القائم على المنقمة. كشيسر من 
الاستشهاداث يبرز جانب المنفعة الذى هر معيار العلاقة بين 
الئاس . ومع المنفعة ييطل الحديث عن المسؤولية؛ سواء أكانت 
دينية أم أخملاقية أم حضارية. تلك هى معركة الأساليب. رلا 
يبفى غير الصمت؛ جوابا وسؤالا؛ فى آن. بالمسؤولية يؤكد 
التوحيدى الفرق بين الواجب والضرورى وإلغائهما؛ وبها 
يعيدنا إلى الصداقة من حيث هى ححدث غير قابل للاختزال؛ 
أى أن المسؤولية إعلان عن ميلاد ذاث الإنسان الحرء فهه يثم 
اختراق التجربة وتمملها؛ مراعاتها والحفاظ عليها؛ بتعببر 
التوحيدى؛ من أجل تخرير الداث من لامسؤوليتها. 

إلها تمربة المسؤولبة؛ عبر اجتياز الحدود بين اللاأخلاثى 
والأعلاقى؛ بين اللادينى والدينى؛ بين اللاحضارى 
والحضارى. وفى حالة الاجثياز تنفتح الغفاطرة على ظلمانها؛ 
فى اللحظة التاريخية التى يُعيشها التوحيدى. 

وعندما نسأل عن السبب الذى يتبدد معه حدث الصداقة؛ 
أو عن الشئ الذى يحول درنهاء فإن التوحيدى يثرك كلام 
الآخرين يتكلم ؛ متدفقاء متعرجا؛ لا نهائياء متسربا بين لنيات 
الخطابء ثلا يغبث لناء فى الأخير؛ سوى استحالة تمويل 
المسؤولية إلى ذاكرة جماعية: فيها وبها تتعرف الذات تارييخها 
من حيث هو سؤال لا يكف عن أن يكون سؤالا. 

بدلا من الجواب ينطق الشجن؛ وفى الشجن يظهر 
الغريب. أبو حيان التوحيدى الغريب؛ فى زمنه؛ بين أهله رفى 


أرضه؛ 


«نأما الذى قال فى أصدقائه وجلسائه الخير» 
وأثتى عليهم الجميل؛ وورصف جده بهم؛ ودل 
على محبته لهم؛ فغريب9976 , 
هكذا يصرح التوحيدى فى مطلع الرسالة. لم فى نهايئها 
يرفع الحجاب عن مشهد لحظة الغروب؛ وعن الجسد الذى 
ينهيا متأملا ما يراه أمامه؛ واضحاء يصيح؛ «فقد بلغث 
شمسى رأس الحائط:!!'2. بعد أن كان الحائط يعلو» شدا 
فشيناء وهو يواصل الرحيل فى آلام الغريب. 
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حفن خطاب التوحيدى تفاعلا وتماوبا مع أبناء عصرنا 
الحديث» عبر العالم العربى ٠‏ كتابا وأدباء وننائين» على 
الخصرص. جاء الشفاعل مع صررة الغريب؛ فى لصورص 
(الإشارات الإلهية»: بالدرججة الأولى» ثم فى فقرات مشعة من 
أعماله الأغرى؛ وفى مقدمتها كتاب (الإمتاع والمؤانسة». أما 
(رسالة الصداقة والصديق) » نقد ظلت شبه محجوبة, أنا الآخر 
لم أسعد بقراءة هذه الره سالة إلا عندما أصبحت أواجه مسألة 
الصدانة والصدين: لا فى حياننا الاجتماعية العامة؛ بل فى 
اخمتبارها بين مشيرة الكتاب والأدباه. لا مغر لى من 
الاعثراف بذلك. 

عندما نتأمل الخطابات المكتوبة من طرف أغلب الكتتاب 
والفنانين عن بعضهم البعض؛ أو لراجع أنماط السلوك الذي 
يقابل به بعضدا بعضاء فى لحظاث الإععفاق والنجاح معاء 
بما هر خطاب وسلوك تنتفى معه الصدافة؛ أو تتعرض دفعة 
واحدة لأفعال الشخوين والتجريح وإعلان منطق العدوان؛ 
تشهيرا ومكيدة: أ كينا وإلغامء تكف مسألة الصداقة عن أن 
نكون مجرد موضوعع درس ينشغل به الفلاسفة والمفكروث» 
ليبرز بوصفه موضوعا حيويا يشمل اشعغال بنبة نداول 
الخطابات وممارسة السلوكات بين من يفترض فيهم بناء قوم 
جديدة فى مجدمع لم يتهياأ بعد لمعرفة ذانه بما هو مطلوب» 
ليلا ونقدا. 

مسألة الصداقة فى زمننا هى التى دلثنى على (رسالة 
الصداقة والصدين) . وضعية ذاتية تبحث عن أفقها النظرى؛ 
حيث يصبح التعامل مع الأوضاع المريضة واجبا ومسؤولية» 


م 


بهما ترفع الأمراض إلى مستوى التأمل المفتوح على أسئلته 
اللانهائية. ولكن هذا التأمل عاجز عن أن يسثمد نوجيهه من 
الوفوف عند صرخة التوحيدى (لا صديق؛. توجيه مغاير 
ومعارض أيضا ينسع مع صرت نيكشه؛ الذى يهب على من 
أعماق الصحراء؛ وهر يعيد التأمل؛ مصاحبا غزالة لا أسميها. 
ت معه ينقلب الموقف النظرى البائس؛ فبتسطع الكلمة 
راقصة: 
إنه بشعلمنا معرفة ألفسناء باعثبار وجودنا 
الشخصى كمجال غير قار للأراء والعوازع , 

وشعلمناء على هذا النحو؛ احتقارها إلى حدماء 


سنقيم توازنا مع الآخرين. حقيقة أن لدينا حججا 
سليمة لأن نضع قليلا من الحالاث لكل واحد 
من بين من لعرفهم؛ عندما يكون الأكبر؛ ولكن 
لدينا حججا سليمة أيضا من أجل أن نوجه هذا 
الإحساس ضد أنفسنا. فليئحمل؛ على هذا 
النحو؛ بعضنا بعضاء إذ لربما أمكن عندها أن 
تأتى ذات يوم لحظة الفرح بدورهاء ححيث يقنول 
كل واحد منا: لقد كان الحكيم المحنضر يصرخ: 
دأبها الأصدتاءء ليس هناك أبدا أصدقاء؛ 
فيصرخ المجنون الحى الذى هو أنا: وأيها الأعداء؛ 
ليس هناك أبدا أعدلي)!*"", 


)١(‏ أبرحبان التوحيدى؛ رسالة الصصداقة والصديق؛ عنى بتحفيقها رالتعلين عليها إبراهيم الكيلاتى. دار الفكر؛ دمشق 14514 ص80, 


(9) متساصض١,‏ 
(9) من ص رص 5, 
(4) ماشرص 06ل 
2( م.ل. ص 88 

(5) م.شرص هى, 

زفف مشا ص ك4 

240 م. نيص 504 رص ,53١‏ 
(4) م.شنص كلل 
)مق صلا 
)١١(‏ من" الصفحة ذاتها. 
(15)م. فاصم 
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انلف 


دنا 


.م ,أ مه ,متمدنا! ممم بملممسكا 


.ع أأء ره بقلفصنط وم متعمس 


فى مستهل كثاب (الصداقة والصديق») .تقر لمؤلفه 
أبى حيان على بن محمد بن العباس (؟51 - 414) أنه 
سطر حروفه؛ وفى نفسه ما فيها من الحرق والأسف والحسرة 
والفيظ - وكان جاوز الستين من عمره - وفيها أيض) اعثران 
شاك بوجود جفوة قصلت بينه وبين الئاس » يفول: 
:... قدت كل مؤئس وصاحب وصرفق 
ومشفق؛ والله لريما صليث فى الجامع فلا أرى 
إلى جنبى من يصلى معى. فإن افق؛ فبقال أو 
عصار أو نداف أو قصاب: ومن إذا وقف إلى 
جانبى أسدرلى بصنانه رأسكرنى بنععه. فقد 
أمسيتث غريب الحال؛ غريب اللفظ؛ غريب 
النحلة؛ غريب الخلق؛ مستأنسا بالوحشة فائعا 
بالوحدة؛ ملازما للحيرة محثملا للأذى بائسا من 
جميع ما ئرى!!!؟. 


السام 
, أستاذ النقد والأدب: كلية الآداب؛ ججاممة عين شمس. 


ومن الصعب على أية حالء إن لم يكن محالا؛ أن 

نكتفى بتلك الفقرة لندل على سوه حال أبى حيان فقد 

يكون هدفه استدرار عطف لمائد ما- وقد لا يجدى إذا 

دعمنا اعترافه هذا باعثرافات شخصية أخرى فيكون الكلام 

من هذا وإليه. وإذث؛ علينا أن نستعين بما قيل عنه ووصله هو 

بكلامه. من ذلك قول أبى الوفاء المهندس البوزجائى؛ وكان 
أفضل من ولى أمره زمنا: 

دإنك تعلم يا أبا حيان أنك الكفأت من الرى 

إلى بغداد فى آخر سنة سبعين بعد فوت مأمولك 

من ذى الكفايئين ‏ نضر الله وجه ‏ عابسا 

على ابن عباد» مغيظا منه مقروح الكبد؛ لما نالك 

من الحرمان ال مر؛ والصد القبيح واللفاء الكريه» 

والجفاء الفاحش والقد ع المؤلم؛ والمعاملة السيفة 

والتغافل عن الغواب على المخدمة؛ وحبس الأجرة 

على النسخ والوراقة؛ والتجهم المثوالى عند كل 

لحظة ولفظة... تخلو بالوزير- أدام الله أيامسه ‏ 

ليالى متتابعة وممختلفة؛ فتحدثه بما تحب وثربد» 


1 2 


أحمد كمال زذكى 


ونلفى إليه ما نشاء وتخار وتكتب إليه الرقعة 
بعد الرقعة. ولعلك فى عرض ذلك تعدو طورك 
بالعشدق؛ وتججوز حدك بالاستحقار؛ ونتطاول إلى 
ماليس لكء؛ وتغلط فى نفسسك: وتنسى زلة 
العالم وسقطة المتحرى وخجلة الوائق. هذا وأنث 
غر لا هيئة لك فى لقاء الكبراء ومحاررة الوزراء» 
وهذه حال تحئاج فيها إلى عادة غير عادنك» 
وإلى مران سوى مرانك؛ ولبسة لا تشبه لبستك» 
وفل من قرب من وزير خمدم فأجاد؛ ونكلم 
فأفاد؛ وبسط فزاد إلا سكر وقل من سكر إلا 
عفر... والعجب أنك مع هذه الخلة نظن أنها 
مطوبة عنى ... ولمست ألت أول من بر فعق؛ ولا 
أنا أرل من جفى فنق؛ وهذا فراق بينى وبينك» 
وآخر كلامى عنك990, 


وهذا نهدبد؛ و وراء الشهديد من عليه وتذكيسر 
بالإحساك إليه بعد ما تخلى عنه الجميع؛ ولم يجد منه إلا 
الكفران وهو المضيع الذى أصبح غرييا بينهم يتجرع الذل؛ 
وتوجعه المهانة. وتفرر المرويات عنه أنه كان حاسد) طامعا فيما 
أبدى غيره؛ مع أن عصره كان يرى فى أمثاله شيفًا وارداً 
وعاديا؛ بدليل أن كثيرا من علماء القرن الرابع المشتغلين بغير 
أمور الدنيا امتهنوا أحقر المهن: فالإسفراينى إمام الشائعية كان 
حارسا لم حمالاء وأبو زكرها يحبى بن عدى الذى انتهث 
إليه - بعد الفارابى - رئاسة أهل المنطق وفراأ أبرحيان معه 
فلسفة اليوئان ورق مغله؛ ومشل ابن النديم وأبى بكر الدقاق 
المعروف بابن الخاضبة؛ واشتغل أبو زيد البلخى بتتعليم 
الصبيان مع أن هذه المهنة ‏ فيما روى عن الجاحظ من 
قبل - تفضى بصاحبها إلى الحمق حتى قيل «أحمق من 
معلما, 

ومع ذلك؛ فقد كان ثمة علماء تمئعوا ببعض ما 
كان بتمئع به الكئاب المشتغلون بأمور الدنيا؛ واعشادوا 
استجداء ذوى السلطان. وروى أن ابن دريد كان فقير: فلما 
وصل إلى بلاط المقعدر ببغداد عام 771١‏ ه وصله الخليفة 
بخمسين ديناراً كل شهر. وكان عطاء الفارانى فى بلاط 
سيف الدولة الحمدائى ‏ حيث كان المثنبى يهبل من المال ها 
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طاب له الهسيل - أربعة دراهم كل يوه””. فى حين كان 
أبوحيان لا يزيد دخله فى الشهر عن أربعين درهما. ولعل 
هذا الدعل الصغير هو ما صرفه عن الزواج والإجاب » وكان 
طبيعيا أن يقول فيما أورده باقوث الحموى إنه لم يجد من 
حوله دولا مجيبا وصديقا حبيبا وصاحبا قرييا وثابعا أديها 
ورئيسا منيباو!9) , 

ومن جانب أخردكان على أبى حيان أن ينال من سوه 
حال الدولة سياسيا ‏ مع تردى اقتتصاد المرحلة ‏ ما يؤرقه 
ويؤجج نار غضبه؛ وألا بئال ممن يتششرب إليهم سوى نفور 
مرجعه إلى سوء طلعئة وطالعة؛ وسوء مليسيه وإشارته؛ وسو 
لجاجئه عند الطلب مع أنه فى نصوره ‏ لا يقل شأنا عن 
الوزراء من أمثال المهلبى وابن العميد والصاحب ابن عباد» 
وكان إذا رأى إلسانا فى منزلة رفيعة #نسر وألشد؛ 

وإذا ريت فتى بأعلى رئبة 
فى شامخ من عسزه المعرقع 
تالت لى النفس المروف بققدرها 
ما كان أولانى بهذا الموضة”*) 

وقال له وليّه زمنا الوزير العارض ابن سعدان بعد أن 
فجأنه بادئة الشيخونعة دلم لا تداخل صاحب ديوان» ولم 
ترضى نفسك لنفسك بهذا اللبوس؟1, 

وبعد أن فرق بين كثابة السساب الأعلق بالملك 
والسلطان وكتابة البلاغة والإنشاء والتحرير الأكثر تشادئا 
رنفيهقًا رخداعًا ‏ وهكذا يكون «عال من عاب الفمر 
بالكلف والشمس بالكسوف - قال وقد سقط فى يديه (أنا 
رجل حب السلامة غالب على والقناعة بالطفيف محجوبة 
عندى!. 

فقال ابن سعدان «كنيت عن الكسل بحب السلامة؛ 
وعن الفسولة بالرضى اليسيرة . فقال «إذا كنت لا أصل إلى 
السلامة إلا بالفسولة؛ ولا أنطعم الراحة إلا بالكسل» فمرحبا 
بهمال"", 

وهذا من قبيل العمربه؛ وإلا فلماذا اعناد أن يشكو 
المسفبة ويلم المتنعم؟ وقد يسأل هذا المتنعم أن يأر 


بالصدقات؛ لأنها مجلبة للكرامات مدفعة للمكاره والآفات» 
وكتب لأبى الوفاء المهندس حينما أفزعته الفاقة: 


اخلصنى أيها الرجل من التكفف؛ أنقاني من 
لبس الفقرء أطلفنى من قيد الضرء اششرئي 
بالإحسان» اعتبدلى بالشكر 0 استعمل لسانى 
بفنون المدح؛ اكفنى مفونة الغداء والعشاء... 
أفرّك مسكوبه حبن قال لك: قد لقيث أبا 
حيان: وند أخمرجبته مع صاحب البريد إلى 
فرميسين ؟ والله لم وحهانك التى هى ححيائى؛ ما 
انقلبت من ذلك بنفقة شهر: 7" , 


داه 


تلك الخطرط العامة التى تلقى الضوء على أبى حيان» 
ربما لصبح عند بعضنا من قبيل الشنآن أو التشهير. ولا سيها 
حين نرى فى الجالب المقابل أسماء عدة لأعلام مشهورين 
كتبوا عنه أر صادقره» والصداقة ‏ عنده ‏ عزيزة أو محالة ما 
لم يكن لها طائل. ومن هؤلاء ‏ على سبيل المثال - أستاذه 
أبو سليمان محمد بن طاهر السجستائى صاحب الجالس التى 
اعتاد أبر حيان غشيانها؛ وأبو زكريا يحبى بن عدى الذى 
روج لفلسفة أبي نصر الفارابى» والسيرافى والرمائى ومسكوبه 
وأبو حامد المروروذى القاضى الذى تلقى عنه أبو حيان ألوان 
الأدب وأصول الفقه الشاقعى؛ والمهددس الذى طالما لامه 
وصغره على عنايئه به؛ وبعض الوزراء الذين ساموه الذل 
والهوان - سوى العارض ابن سعدان الذى جمع له مادة 
رسالته أوكئابه (الصدافة والصديق) فى مسودة حول سنة 
7/١‏ ه وشغل عنها سنوات حتى كان عام ٠٠١‏ فبِيْضها! 


عند هؤلاء عرفت جوانب فضل لأبى حيان؛ لم 
يضيعها سوء طالعه؛ رلا غثائة هيأنه ولا وقاحته التى طالت 
الوزيرين ‏ ابن العميد وابن عباد ‏ ومن لم نلعت عليه 
صفات جعلت منه فرد الدنيا وإمام البلغاء؛ وأديب الفلاسفة 
وفيلسوف الأدباء ومحقق المتكلمين”*؟. هذا بالرغم من أله 
كان مع ابن الراوندى وأبى العسلاء المعرى أخطر زنادقة 
الإسلام ولم يصرح؛ ركان يستطيع لأن باب الحربة كان 


فى الصداقة و الصدين 


مفتوحً أمامه. وضمنت له تلك الحربة استقلاله الذائي فى 
فكره؛ وفسى تطبيقه مبادئ الأخلاقية الاجتماعية الإسلامية 
- ولو فى الظاهر طاعة لأولى الأمر- وفق ما يهسجس به 
القلب السلهم. 

وبذلك المبزان الدسيى ‏ على الأفل لديه ‏ أدرك أله 
منكور الحق؛ ومن أجل ذلك له أن يغضب؛ وعزز غضبه أن 
أغرى به الظاعن والممهم؛ بل كل من نحى المدالة جائًا 
نتتكب الصراط المستقيم. ولا لم يجد ما يسأل عنه ثقة 
ببياض وجوه الخيرين عند الله؛ وكان عمره يسرع به إلى غير 
غايانه بلا صديق يعده ملاذه؛ وبعينه على أن تكون أفعاله 
صادرة عن نفسية مسئوية حثى لا يتصور أن المرحلة لم نضعه 
موضعه المستحق.. غلب عليه يأسه من إصلاح الحال؛ وأيقن 
أنه لم يرث إلا شقوة لا تزيل قط ما ساءه طلابه! 


والتشيجة - فى موضوع الصداقة التى تعنينا هنا- أن 
قلبه طفح «بسرء الظنون بما لعله يكون أو لا يكون؛ مع 
درام الشكوى واستمرار البحث عن أليس يستراح إليه؛ ولكن 
لاث ما يبل على قفره رففره. 
وفى مقابساته المشهورة نراه يشغل باله بالبحث ما 
افتقده ولم يجده. ما الممداقة فى حاله ثلك؟ وماذا يعلى 
أرسطو بقوله «الصديق هو أنت: إلا أنه بالشخص غيرك) . 
ولماذا كان قريبًا من هذا الفول زعم أبى سليمان السجستائنى 
أنه امتزج بصديق له من قضاة الصيمرة؛ 
«وربما نزاورنا فيحدئنى بأشياء جرت له بعد 
افتراقنا من قبل فأجدها شبيهة بأمور حدلث لى 
فى ذلك الأوان؛ ححتى كأنها قسائم بينى وبينه؛ 
أو كأنى هو فيها أو هو أناه. 
ولا علل السجستانى ذلك بما يتقاسمه الناس اس 
قرى الفلك ‏ على أساس أن سهامهم واحدة قال كا تج 
عليه :كيف يصح هذا وأنت مطالبك فى الفلسفة وصورك 
مأخعوذة من الحكمة. وذاك رجل فى عداة الفضاة وجلة 
الحكام وأصحاب القسلانس ومخاضة الظاهر الذى عليه 
الجمهور؛ ؛ وأجاب أستاذه وتعجب لإجابته وقال: 


وم 


أحمد كمال :كي سس ص سي 


١هذا‏ والله طريف؛ وثما يزيد فى طرافته ألك من 
سجستان وهو من الصيمرة])" , 
وما كان أبرحيان لبتردد كى يقتنع بهذا التحديد 
-. وهو أديب الفلاسفة وفيلسوف الأدباء ‏ إلا لأنه عانى 
طويلاً من عبوس الوجوه فى وجهه؛ وزيغ النفوس هما لا 
يقطع عنه مادة الإحمسان» وعمن لا يخلع فى عينيه قناع 
البشاشة. ومن هنا مال إلى ما قاله أبو الفضل النوشجائى 
الفيلسوف تعليقًا على مقولة أرسطو التى مرث بنا وهو: أن 
الحد صحيح ولكن المهدرد غير موجوده إن الحد الذى قلعم 
حاكين ص الحكيم ؛ صنع من ناحية المفل المحدرد وفرض 
فى غالم الحس؛ فتناصفا إلبه؛ وذلك أن الوحدة فى العقل 
تصور كل شع بصورئه التى لا كشرة فيها ولا اخعئلاف ولا 
تعاند ولا محادة)؛ وكلها مرجودة فى الحس » لأن الظواهر 
تنقسم إلى الجنس والنوع والفصل والخاصة والعرض ٠‏ 
وبناء عليه؛ فإن الإنسان إذا كان ذا طبيعة ومراج 
وشكل وأعراض متفارئة وكثيرة؛ فإنه إذا ٠ما‏ صادف آخر وهو 
أيضمًا ذو طبيعة أخمرى وشمواص أخمر- إما زائدة على ما 
لصاحبه وإما ناقصة عنه ‏ عرض حينئذ الثفاوت والاخئلاف 
بالواجب لا محالة». وإذا كان ذلك كذلك ‏ وهو كذلك - 
فأبهما ينبغى أن يتبع صاحبه وبنطق بلسانه؛ 
«وكلاهما على رتبة واحدة فى الحد الذي 
وصفت فى الصديق؛ فإن أرجبث على أحدهما 
طاعة الآخخر والاقتداء به؛ فهذا حلاف الصدائة 
التى لقدم حالها!"1, 
وإذن؛ فما دام التخالف قائما فى هذه العاجلة ‏ عالم 
الظواهر الحسية ‏ عند نوخى الصديق لصديقه؛ فإن علافتهما 
لا نمثلها قط الصداقة المثالية فى أفقها العلى المعقودة علبه 
الهمة الشريفة والجد البليغ؛ ولا تصفها أية صفة ننجم عن 
المباشرة الحسية والعادة الإنسية؛ وبالثالى لا يصح حد الصدين 
نظريا إلا 
ابشرح المقل فى عالمه النقى البهى المشرق 
المإتلق الخالص النير البحت؛ لا إذا قصد به 


أن 


وجدانه فى ساحة الحس الكدر المظلم السيال 
المموج المضمحا المستحا 310/, 
وسنرى فى قادم أن تلك المقابسة صارت أو كانت 
جزم من مؤلفه (الصداقة والصديق) دليلاً على ما بأخذ به 
نفسه؛ وأنها فى مرحلة أخخيرة من حياته خالطت نصوقا وظفه 
فى كشابه (الإشارات الإلهية والأنفاس الروحائية) . وفي 
الحالين كانث الصداقة غير متحفقة؛ بل أمسث مكذوبة بلغة 
التحقيق ومصدقة بلسان النرويق» وما كان أخلضة لنفسة 
عندما أنشد قول القائل؛ 


أحدث النفس أن القرب يؤنسئى 
وإن وصلت إلبه همث من فرقى'"1) 


وييقى بعد ذلك كثير مما طرحته المقابسة؛ وقد حرص 
أبو حبان على نفييده ضمن آراء التوشجانى. ونشكل هذا 
الكثير؛ مصاحبات عدة للصداقة؛ كالألفة والمشق والشنف 
واهبة والملاقة» مع عروج إلى العلم والترحيد والمرروة 
والتوحيد. 
فالألفة ‏ مثلاً ‏ غير الصداقة ما أخخذناها من جالب 
اشتقاقها وهو الصدق ميزان النفس. ولفد تألف زياء على 
سبيل المثال؛ فيوضع فى درجة ليست بالقطع درجة الصداقة 
الثى ترتفع إلى درجة أعلى تميز قدر الصديق. 
وأما العشق فقد جعله النرشجانى نشوفا «إلى كمال ما 
بحركة دالة على صبوة ذى شكل إلى شكل». وتبدو انحبة 
وهى أريحية منافثة من النفس نحو امحبوب ونضنى البدن- 
«إلا أنها محارلة الحال إلى الاتصال أنصالاً برقع 
المميز رف 0 وبنطم التحبز قطعا؛ وتحدث الكلف 
الذى يبدو كأنه اللزوم للشئع؛ مثله مثل الشغف» 
وإن بكن أشد ارنفاعا فى ملازمئه من 
الأرل35, 
وبموازنة غرل الصداقة بغزرل ما سماهء الحسن 'بن زهب 
الكائب المتوفى سنة 141 هجربة بالعلاقة؛ ساق أبو حيان 
من أستاذه اللوشجائى قوله إن غزل العسداقة: 


«نفئة فاضل قد أحس كمال الصداقة؛ لأنها 
مؤئرة بالعقل ومجراة على أحكامه ومحمولة على 
رسومه. فأما الملافة فهى من قبيل الحس» 
والطبيعة عليها أغلب؛ وألارها فيها أبين. رثى 
الجملة ينبغى أن يعلم أن ذا الطبيعة مشاكل 
لذى الطبيعة؛ وكذلك ذو النفس مشاكل لذى 
النفس» وكذلك ذو المقل مشاكل لذى العقل. 
وهذه التفرقة لم تقع من جهة الطبيعة الأرلى؛ 
لأنها واحدة ساربة فى الجميع؛, 


رلا كان الحب من علائق النفس والهرى من عوارض 
الطبيعة؛ صار العشق من محاسن العقل؛ 


«والمفل وإن لم يكن بأسره عنده ‏ أى عند 
الإنسان - فمعه جبرء يتزع بشرفه إلى أصله يضئ 
له بأنوار السهرة الفاضلة والأخلاق الحممدة؛ 
ويكف هوائج الطبيعة؛ ويحسم مراد العادة 
الرديئة » وبحث على استعدادها لا يستغنى عنه 
فى العاقبة؛ وبرزع العدل الذى هو صورنه على 
الأحوال الراسخة والطارئة؛ ولن يثم هذا كله إلا 
بهذا الإنسان دون أن يكون مهينًا له بالأصل» 
معرضا له فى الفرع)!211, 


رلم يكن أبو حيان فى حاجة إلى كل ذلك؛ إلا أنه 
كان يشتحرى استكمال الموضوع. ربما ليقرر فى نهاية 
المقابسة أن الطبيعة ‏ فى جزء كبير من حيانه ‏ كان لها 
عليه سلطان كبيره حيث ظن أعطأ وثمنى فخسر. ثم إن 
الكلام فى العفل والمعقول ‏ بعد مجاوزة الطبيعة والنفس - لا 
تتسع له الدنيا ما دامث عنده لعبًا ولهرا: وغفلة وسهراء 
ومادامت ٠‏ فى غيب ظاهر عيان؛ ومصحورب حسن» ومفارق 
لحقيقة عفل*3, 

وبمراجعة ذلك كله وإحكامه بالتأمل الذكى: لا نرانا 
أمام حد للصدافة يمكن أن يوصف بالكمال الذى يمكن 
تماميقه فى الواقع المعيش. لكن أكان للفلسفة المثالية التى 
صدر عدها أرسطو واععمدها الفارابى ذأبو حيان ‏ عبورا 
بأخرين كابن عدى - أن تقول غير ذلك؟ هل كان أبو حيان 
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راضيا عن نظير هؤلاء؟ بمقابيسه التى رضعها مستئنا فيها 
إلى بعض أراء النوشجائى والسجمستانى أبى سلهمان ‏ ودعوا 
ذكر أنكساجورس رأفلاطون وديوجانس الحكيم وغهرهم - 
أدرك أن من الممال أن بدل المقل على صحة أى مطلوب. 
وقد بين له أبو سليمان السجستانى فى هذا لمجال أن العقل - 
مع شرفه وعلومنزلته ‏ لا يخلو من الانفعال بدليل استحسانه 
الشئ واستقباحه! 


ها هنا وجد أبو حيان الطريق مهدا للخروج بحد 
الصداقة من مجال التنظير المثالى إلى الواقع المعيش» بالرهم 
من أن أبا سليمان شرط انفعال العقل بخلوصه من ؛الحس 
الكذوب الذى لا يوئق بقنضاله؛(١'),‏ علمًا فى الوك نفسه 
أن الحق الذى أرشد إليه العقل «لم يصبه الثاس فى كل ' 
وجرهه ولا كذلك أخطاره فى كل وجرهه"3), 

والخلاصة أن الصداقة ‏ فى تفلسف أبى حيان - شئ 
لا بوعل بالعقل وحده ولا بالحس وده أيضا. ولم يجد فيما 
جبرث عليه محاوراث الفلاسفة حولها وإعمال الفكر فيها 
سوى مثالية حس. متبادل: ومثالهة عمل مشترك لم مثالية 
عطاء لمن يسكنه الإنسان نفسه «فاجتهد ألا يتحول عنك 
ساكنك:. ولا بأس أن يختلف نوع الصداقة بحسب مرانب 
وجود الإنسان: إسا بالطبيعة التى تسوس البدث بروائده 
الخمس: وإما بالنفس وهى خالدة مع أن شوقها الفعال 
والبدن غير خالد ‏ وإما بالعقل الذى يسوس النفس بالنظام 
المحكم. 

"اه 


على أن الصداقة؛ وإن يكن حدها عند الفلاسفة مثال 
فضيلة صعب تخقنقه؛ نبدو فى الواقع المعيش حثى وإن راعت 
- بطريقة أو بأخعرى ‏ نوجهاث أستاذه السجسكانى الأرسطية 
الأصل؛ مجرد نزوع للطبيعة وشوق للنفس وكلاهما مرتبط 
بالمشارب والأهواء. وبمراجعة ما رصده عنها فى (رسالة 
الصدافة والصديق) التى بيضها من مسودة قديمة عام 
أربعمائة - بدا بأفوال الرسول عليه الصلاة والسلام وأقوال 
تابعيه من الحكماء؛ وانتهاء بأقوال. متعاصريه لثر) وشعر) - نراه 


بوذا 
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وهو فى أسر ما يروبه من إحباطات اجتماعية؛ فى مقدمتها 
عجزه عن توفير أسباب مأكله وملبسه؛ متشائما بعلن فى 
اسشهلال الرسالة/ الكتاب :وقبل كلل شئع ينبغى أن نثق بأنه 
لا صديل ولا من يتشبه بالصديق:!19, 

إنه يخاطب من أهداء الرسالة/ الكتئاب؛ وشرع على 
الفور يورد الأمئلة التى تدعم هذا الرأى!9: ولم يعز عليه 
- فى الوقت نفسه ‏ أن بورد ما بدحضه. وإلا كان عليه أن 
يدكر صداقة الرسول وأبى بكر؛ وصدافة أبى بكر رعمره 
وصداقته هو لأبى الفضل المهندس ولى نعمئه فى مرحلة من 
مراحل حياته! 

وكان طبيعيًا ‏ برغم هذا التناقض الذى راه ظاهر) أو 
نتيجة سعيه إلى الموضرعية وهو بمئح ذانه - أن نوافقه مبدئيًا 
على ما يقول طالما قدمنا ضيق ذات يده الداجم عن كراهية 
الآخرين له لتطاوله ولبجحه؛ وإخنفاقه فى التعامل معهم. 
وكانت النئيجة أن غيب عن الساحة طوبلا بعد مونه عام 
4 فلما جاء ياقوث الحموى المتوقى سسنة 75" وكان 
مثله وراًا ‏ كتب للمرة الأولى سبرته وذكر بعض سلبياته 
التى كرهت الناس والمؤرشمين فيه. ومنها أن الذم شأنه والشلب 
دكائهة» مع قلة رضائه بحيائه؛ وقد وصفه يافرت فى هذه 
الحباة بأنه كان «محارقًا بتشكى صرف زماله وييكى فى 
تصائيفه على حرمانه!*2', 


والظاهر أن ياقوت لم يمض فى هذا لأنه لم يقتيع 
بكثير مما ذكره أبوحيان عن ضائقته؛ أر لنقل لم بتأمل كل 
ما كتب افرد الدنياة عن نفسه؛ أو لعله لم بطلع على كتاب 
(الصداقة والصديق) وفى أوله يدعو بأن يرزقه الله تعالى: 


«الألفة التى بها تصلح القلوب ولنفى الجيوب» 
حتى نعميش فى هله الدار سصطلحين على 
خير... إنلك نؤنى من لشاء ما نشاء17" , 
لم بعد ذكر سبب تأليف الرسالة/ الكئاب وعدة نقول 
عن أستاذه أبى سليمان السجستانى أهمها ذكر فنات 
من تسشأ بيسنهم الصداقة؛ راح يشكو ويعلل غياب نلك 
الألفة: 


لكا 


«لأنى نقدت كل مؤنس وصاحب ومرفق 
ومشفق؛ رالله لربما صابت فى الجامع فلا أرى 
إلى جنبى من يصلى معى... فقد أمسيث غريب 
الحال؛ غريب اللفظء غريب التحلة؛ فريب 
الخلق؛ مستأنس) بالوحشة؛ قائعا بالوحدة»!""' , 


غير أن الذين تنشأ بينهم الصداقة ‏ وليس منهم الملوك 
لأنهم جلوا عنها فجرث أمورهم على القدرة والقهر والهرئى 
والاستحلاء والاستخفاف» وعلى ذلك خدمهم وأولبازهم 
أبض) - فإن أبا حبان لم يجد فى زمرتهم مكان له؛ مع أله من 
أهل العلم الذين نصح لهم المسداقة إذا خحلوا من التنافس 
والتحاسد. وطبيعى ألا يجد كذلك لنفسه مكان فى زمرة 
العامة الأوباش والرعاع الأرئاش» بل كان بتأفف منهم إذا 
صلوا معه وزكموا أنفه يصنانهم. 

فلم يكن هنا ولا هناك من يأنس به؛ ويطمسلن إليه» 
ويخف لنجدله فى الضراه: ويقريه والأحوال تمرى رخاء. 
فئمة خلل إذن فهل فيه هذا النلل؟ وإن كان كذلك» 
فلماذا وجد من ولى أمره ردحا سس الزمن» كالوزير العارض؛ 
ومن أعانه كأبى الوفاء المهندس ‏ وإن لم يسلم من تهديده 
فى بعض الأمور- رمن زعا علميًا كأبى سليمان 
السجستانى رأبى الفتح التوشجائى وأبى سعيد السيراقى ؟ 

لقد وصفه ياقوت بسخف اللسان؛ فإن أضفنا إلى هذه 
الصفة حسده الذى سيطر عليه وقد سبق أن رأيناه يدشد فى 
تلك الخصلة بيثين من الشعر_ بجانب سوء طالعة وطلعيه 
وتجديفه الذى كاد يودى به من قبل الوزير المهلبى؛ جمد تبرير) 
لازورار #الجميع؛ عنه؛ ومن أحسن إليه إنما كان صنيعه من 
قبيل الشاذ الذى لا بحكم به على المجارى والمألوف, 

كذلك؛ مجد حا ما صدرنا به هذه الدراسة عن يأسه 
من نغيير الحال؛ وحكم علبه بأن يكون ‏ من وجهة نظره- 
منكور الحق» طافحا قلبه بسوء الظنون بما لعله يكون. ويصير 
ضرورياً ما ساقه من مرويات الصداقة وما خنص به الوزير أولا 
ثم المهددس من كلام أرباب الحذق وأرباب الخرق لأن ٠فيه‏ 
فائدة حسنة لا أرى الإضراب عنه؛ كما يصير وفاء بحن ما 
فرض عليه وصدع به. وكأنه كان من المفارقات أن يسأل 
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علام بن بابويه القمى: من أعاشر؟ ويسجل لأبى المثيم الرقى 
سؤاله لابن الموله؛ من أجلس إلبه وأشعمل بسرى وعلائيتى 
عليه؟ 
وسواء كانت الإجابة أن الصديق هو من إذا أحسن 
صديقه إليه قال «الحمد لله الذى وفق هذا لما أرى أر هو 
«من إذا لم نكن لنفسك كان لك؛ وإذا كنت لنفسك كان 
معك؛؛ يظل وفى مماربه أشبه بلحال؟'". نما بالنا إذا قامت 
الصدافة على منفعة متباداة أو فى الأقل على منفعة يصيبها 
القاصر عن الكفاية والفاقد طمره الذى يسثره؟ 
لذلك؛ صح لديه أن يسجل أبضمًا فول المسجدى! 
والصداقة مرفوضة والحفاظ معدوم؛ والوفاء اسنم لا حقيقة له» 
والرعاية 'مرقرفة على البذل؛» وهذا يؤكده التمرس بالحياة ولا 
يؤخل بحكمة العقل! 
ويدو أن أبا حيان وجد أن «اسئرسال الكلام فى هذا 
الدنمط شفاء للصدرء وتخفيف من البرحاء» والمجياب للحرقة » 
وإطراد للشيظ ؛ وبرد للغليل وتعليل للنفس»!!"). ومن لم» لا 
بأس بإيراد كل ما لاءم ذلك الكلام! الأمر الذى يرضى 
جميع الأطراف فى الوفت الذى يرضى نفسه بما يزجيه 
- بين الحين والححين ‏ من شكوك فى الصدافة ورفض لها. 
ربمنتضى ذلك اشتثملت صفحات الرسالة/ الكتاب 
على «الأفضل؛ من الرجال الذين يمكن أن يإلفواء ولا بقع 
منهم الغدر أر الخداع أو الخخسة أو الخيانة: كما يحرصون 
على حسن المعاشرة والوفاء والنبل والكرم وطيب الخلق من 
غير ملق ولا خعرق؛ وحسن الظن من غير فحاشة ولا شناعة, 
عن الأصممى عن عبد الله بن جعفر؛ 
و كمال الرجل بخلال ثلاث ؛ معاشرة أهل الرأى 
والفضيلة؛ ومداراة الناس باففالقة الجميلة؛ 
واقتصاد من غير بخل فى القبيلة. فذو الدلاث 
سابى؛ وذو الاثنين زاهق» وذو الواحدة لاحق, 
فمن لم نكن فيه واحدة من الثلاث لم يسلم له 
صديق ولم يتحئن عليه شفيق؛ ولم يشمتع به 
ليوات 


ولكن' إذا ظفر عدو بخصلة من تلك الثلاث أو بأكثر 
ثم صادقه أخر صار بدوره عدوا؛ ولهذا قبل دصديق عدوك 
حربك»؛ وذكر الجاحظ أن ابن أبى دؤاد كسان إذا رأى 
صديقه مع عدوه فثله؛ مع أن مما نصح المرروة فيه وقد يكف 
المصاحب عن العدر غرد 35 العادية كما فال العتابى لصاحب 
70" , وعلى على عبارة الجاحظ القاضى أبر حامد 
المروروذى بفوله إن ذلك عداء يخالف الدين والعقل؛ 


«ولعل صديقك إذا رأيئه مع عدرك يثئبه إلياك» 
ريمطفه عليك؛ ويبعثه على تدارك فائئة منك» 
ولولم يكن هذا كله؛ لكان التأنى مقدمًا على 
المجل؛ وححسن الظن أولى به من سوه الفلن 
- لم قال- ذهب الإنصاف فى العدارة 
والصداقة؛ وأصبح الناس أبناء واحمد فى الرفبة 
والرهبة والجهل والجبرية؛ والعمل على سابن 
الهوى رداعمة النفس. وهذا لأن الدين مرخى 
الرسن ؛ مخدوش الوجه؛ مفقوه المين؛ مزعزع 
الركن. والمرووة ممزقة الجلباب؛ مهجورة الباب» 
ولا لها مجيب:9, 
والشفى أخموان فى الله فقال أوحدهما والله يا أخى 
إنى لأحبك فى الله. فقال الآخر: لو علمت منى ما أعلمه 
من نفسى لأبنضتنى فى الله. ثقال: والله يا أخى لو علمث 
ميك ما ثعلمه من نفسك لمنعنى من بغضك ما أعلمه من 
على أن أبا حيان يذكر عن المروروذى أيضًا أنه كان 
يعانى من غلواء حاسديه الكثير؛ وكان بينه وبين ابن حروية 
المدارة الفاشية والشحداء الظاهرة؛ واعتاد أن يقول: 
دوالله إلى بباطنه فى عداوته أولق منى بظاهر 
صداقة غيره؛ وذلك لعقله الذى هر أقوى زاجر 
له عن مساءتى إلا فيما يدخل فى باب المنافسة, 
ولهذا استمر أمرنا أربعين سنة من غير فحاشة ولا 
شناعة؛ ولقد دعيث إلى الصلح فأبييت وفلت: لا 
غرك الساكن مناء فلقديم العدارة بالمقل 
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والحفاظ سس الذمام والحرمة ما ليس لحديث 
الصدافة بالتكلف والملي:40"؟, 


رأى المروروذى ذلك والأمر جرى بغهر ما رأه؛ إذ أرعر 

معز الدولة لأبى مخلد بأن يضع حد) لذلك التعادى؛ فخلا به 

وبابن حروبة وأقنعهما بالمصالحة على أن يكونا عينى سيده 

فى المدينة المنورة؛ وحين ثم الاختبار قال أبو حامد المروروذى: 

#والله إن عداوة العاقل لألل وأحلى من صدانة 

الجاهل؛ لأن الصدين الجاهل يدل بصدائئه 

ويصليك بحر جهله؛ والمدو الماقل يتحامل 

بعداوته ويهدى إليك فضل عقله ورأيه. ومن نكد 

صداقة الجاهل أنك لا تستطيع مكاشفعه حياء 

منه وإيئار) للرعاية عليه؛ ومن فضل عداوة العاقل 

أن تقدر على مغالبئه بكل ما يكون منه 
إليك9", 


واستطرد أبوحيان بما كان من شأن رأى أبى حامد فى 
الصدافة والصديق بحد سلامة العقيدة والنفس: 


دوما أظن أنه كان فيما مشى إلى رقثنا هذا 
معصادفان على العقل والدين مثل أبى بكر 
وعمره ومن يتحرى أخبارهما ويقفو أثارهما 
يقف على غور بعيد؛ هذا مع العنجهية المصحوبة 
أيام الجاهلية والمجرفية المعتادة أوان الكفر. فلما 
أنار لله قلوبهما بالإيمان؛ رجعا إلى عفل نصيح 
ودين صحيح وعرفان بالعرف والنكر والنهموض 
بكل ثقل وخف. وإنى لأرحم الطاعن فيهسما 
والنائل منهماء لضعف عقله وديئه؛ وذهابه عما 
خصا به؛ وعما فيهء وبرئا عنه ورقيا إليهغ*"' , 
٠‏ 
ولا نزال مع أبى حيان فى هذا الفصل الذى قصره فى 
الكتاب على التعريف بالصداقة وصاحبها على ما اعتن له 
واعذر عنه بالتطويل لمن خخصه فى الأصل بالكتاب ‏ نقصد 
الوزير ابن سعدان ‏ حافظا لما قد ضاع من الذم كما يقول, 
والفصل فيما هو ظاهر غير محدد تماما. 


للحا 


والملحوظ على أية حال أن أبا حسيان برغم ذلك 
التطويل الذى اعتذر عنه عاد بطريقة جاحظية - فخوّض 
فى البحث عن حد الصدافة وكنه الصديق الأمين فى مقابل 
الصديق الغفادع؛ مستعينا بأقوال الحكماء الفلاسفة استعائئه 
بقول الرسول الكريم 9رأس العقل بعد الإيمان بالله التودد 
إلى الناس4؛ وهو أى أبو حيان .. الأبعد فى التودد إلبهم. 


ومن هؤلاء غير أرسطو طاليس المثالى الذى اشترط فى 
المودة ألا تكون عن رغبة ولا رهبة؛ سقراط القائل بأن العاقل 
هو وحده من يصادق فيدل صدينه على عبوبه ويزجره عن 
السيفة وبعظه بالحسنى؛ وثامسطيوس صاحب المبارة التى 
تقول: «الإنسان بلا أصدقاء كالشمال بلا يمبن؛ وهرمس 
الذى يقول: «القمرابة متمتاج إلى المودة والمودة لا متمشاج إلى 
قرابة»١"2.‏ بجانب أستاذه أبى سلببمان السجستالى المنطقى» 
ثم ما يتلقطه من أقوال الشعراء الحكمية وهى هيل من 
مهيل . 

وكل هذا كان مما لا يميده إلى المطلق المرتبط بمقال 
الفضيلة ‏ فذلك مما لا بنشده فى واقعه المعيش - وقد عده 
ضرورة حق ينبغى التمسك به كلما أراد تقييم الصديق فى 
صدائته. علما بأن هذه العملية فى حد ذاها ‏ وقد افتقد 
كل صاحب مؤنس وقريب مشفق - تنفض قرنه وتدكث مرنه 
ونفسد بالأسى حياته! 


وها هو ذا بعد أن قطع شوطا طويلاً فى تدبيج ما اعكن 

له وهو كثير- يشير إلى ما يلابس الصداقة عادة من وفاق 

وخخلاف:؛ وهجر وصلة؛ وعنتب و رضى؛ ومذق و إخلاض» 

ورباء ونفاق, وحيلة وخداع» واستقامة والعواء» واستكانة 
واحتجاج.. وكلها لو أفاض فيه؛ 

«لكان تأليف ذلك كله أتم مما هو يقصد 

الكتاب - عليه؛ وأحرى إلى الغابة في ضم الشئع 

إلى شكله وصية على قالبه فكان رونقه أبن » 

ورفيقه أحسن؛ ولكن العذر قد تقدم. ولو أردنا 

أيضا أن ممع ما قاله “كل ناظم فى شعره وكل 

نالر من لفظه؛ لكان ذلك عسر) بل متعذر)؛ فإن 

أنفاس الناس فى هذا الباب طويلة. وما من أحد 


أآ[آتتلللل لب بل ليا - ب ف 0ك فى الصداقة و الصديق 


إلا وله فى هذا الفن حص لأنه لا يخلو أحد 
من جار أو معامل أو حميم أو صاحب أر رفيق 
أو سكنء أو حدبيب أو صديق أو أليف أو قريب 
أو بعيد أو ولى أو خليط. كلما لا يخلو أبضا من 
عدر كاشح أو مداج أو مكاشف أر حاسد أو 
شامت أو منافق أو مؤذ أو منابل أو معائد أو مزل 
أو مضل أو مغل. وقد قال الأوائل: الإنسان مدئى 
بالطبع! وبيان هذا أله لابد له من الإعانة 
والاسعمالة؛ لأنه لا يكمل وحده لجسيع 
مصالح؛ ولا يسيقل بجميع حوائجه: وهذا 


طاهر 90 , 


ونأسف لطول هذا المقعبس؛ لكننا فى الحقيقة رأبنا أله 
ضرورى من ناحيتين: أولاهما أنه ينم؛ شلنا أو لم نشأ؛ على 
أزمة أبى حيان الاجتماعية. فعلى الرهم من اعترافه بأن 
الإنسان مدئى - وبناء على ذلك لابد من المعاشرة واغفالطة 
والأخبل والعطاء وغير ذلك مما يكون سببًا لنظام الحال - فإله 
لم يجد من يسقيه الملفى ويوليه الإخلاص. وإذن فلا معاشرة 
إيجابية ولا ممخالطة وراءها طائل؛ وهذا ما شكل غريثه على 
الدحو الى بينه فى كبنابه (الإشاراث الإلهية) ؛ على ما سثرى 
فى قابل, 

والناحية الثانية أله أى ما اقتبسناه ‏ تلخيص لكل ما 
جاء فى كاب (المسداقة والصديق». بل كذلك يلخص 
سبرئه؛ وكيف كان الوجه المقابل للصداقة ‏ أى العداء وما 
ند يلابسه من حسد ونفاق وشمانة ورياء وأذى - كان 
هاجسه الضاغط عليه أبد). ومن هنا جعلنا المقتبس جماع ما 
فكر فيه أبو حيان؛ ودباط غاية أرادها وهيهات... 


فر امسرؤمئئكهنفس 
أن يدوم له السللامة 


إن السلامة التى يقصدها أبوحيان هى الأمان والسكن» 
وقد انتقدهما طوال حيانه؛ حنى بعد أن اندس بين متصوفى 
شيراز ووجد شيئاً من الراحة النفسية بين فوم صدافتهم فى 
الله. وهذه لا مشاححة فيها؛ وإن لم تكفه بالقياس إلى ما كان 


يلح عليه فى طلبه دائماً. على أن عامل السلامة المفقود بعد 
ذلك دفعه إلى القول لمن خخصه بالككتاب؛ 


«وإن عن شئ حكيناه ونغلق الرسالةء فإنها إذا 

طالث - وفد طبعث فى خمس وسبعين صفحة 

وأربعمالة - أبنضت وإذا أبنضت هجرت» وربما 

نيل من عرض صاحبها وأنحى باللائمة عليه من 

أجلها؛ وهو لا يقصد إلا الخيرء ولا أراد إلا 

الرشاد» وقد يؤتى الإنسان من حيث لا يعلم 

ويرمى من حيث لا “ين 

وبين شد حبال الكلمات وإرخعائها ونسج العبارات 
وتلوينها: ظل مردود الصداقة على المسئوى المميش محدوداً 
فى قلة من الصفوة ‏ يستشى منها الملوك وعمالهم - وإلى 
ذلك ذهب أبوسليمان السجستالى ؛ جاعلا إياها برغم أنها قد 
نكون بين الصديقين قاصرة عن درجتها القاصية ”؟ فى 
المشتغلين بالدين بعامة وبعض العلماء والكتاب إذا خعلثت 
نفوسهم من الحسدء تنعدم أو تكون فى حكم الال بين 
أولاء وهؤلاء؛ لأن الإنسان مفطور على الشر منكور لديه 
الرفاء. إلى هذا مال أبو «حيان؛ ووجيد عند أمئال أبن كعب 
القائل: ولا خعير فى مخالطة الناس ولا فائدة فى القرب 
مهما والعسجدى الذى رأيناه يقول؛ «الصداقة مرفوضة 
والحفاظ معدوم...» ما يدعم ميله ويقوى حجته! 
ولكن ذلك لم يمدمه من تقديم ما يروى غلتى ابن 

سعدان الوزير وأبى الوفاء المهندس؛ متحدث هنا وهناك مرات 
عن مقاريات الصديق كالحب والعشيق والأليف. وفى إحدى 
هذه المراث سأل أسكاذه عن الفرق بين الصدافة والعلاقة 
فأجاب 1 


«الصدائة أذهب فى مسالك العقل وأدخل فى 
باب المرووة وأبعد من نوازى الشهوا... نأما 
العلانة فهى من قبيل المشق والمحبة والكلف 
والشغف والنتهم والتهيم والهوى والصبابة 
والعدائف والتشاجى: وهذه كلها أمراض أر 
كالأمراض بشركة النفس الضعيفة والطبيعة 
القوبة؛ وليس للعقل فيها ظل ولا شخخص70*", 
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ويجب أن نذكر- بعد هذا كله أن ما وقف عنده 
وجعله مناط رؤيته للصداقة إن وجدت؛ كان التنعم بلطائف 
العطاء. وهر ما عبر عنه فى رسالة بعث بها إلى أبى الوقاء 
وفيها ينول مستجديا: 


وخلمتى أها الرجل من التكفف: أنفذئى من 
لبس الفقرء أطلقنى من قد الضرء اشعرنى 
بالإحسان؛ اعتبدنى بالشكر... أغرك مسكويه 
حين قال لك: قد لفبت أبا حيان؛ وقد أخرجته 
مع صاحب البريد إلى فرميمسين؟ والله ثم 
بحيائك ما انقلبت من ذلك بنفقة شهر.. أبها 
الكريم ارحم؛ والله ما يكفينى ما يصل إلى فى 
كل شهر من هذا الرزق المقشر الذى يرجع بعد 
التقتير والتيسير إلى أربعين درهما مع هذه المئونة 
الغليظة والسفر الشافى والأبواب المحجبة والرجره 
المقطبة والأبدى المسمرة... أبها السيد أنصر 
تأميلى: ارع ذمام الملح بينى وبينك)790", 
ترى هل مجاوز الحفيفة إذا زعمنا أن جرهر الصدانة 
فى عرف أبى حيان هو ما يعود منها عليه من منفعة عاجلة أو 
أجلة؟ لن نقدم الإجابة إلا بعد تقديم ما ند عنه قلمه وهو 
يلقى الأضراء الكاشفة على دخيلته؛ وكذلك على معان أو 
أفكار ننساق مع طبيعته المنفعلة برمان المرحلة وظروفها حال 
غياب العقل الذى لازمان له ولا تعددية. 
وباد بدء نقرأ هذا الحوار الطريف الذى دار بينه وبين 
ابن برد الأبهرى ‏ أحد غلمان عبدالله بن طاهر ‏ عندما 
سأله: م الصديق؟ فأجاب بقوله: م سلم سره لك دزين 
ظاهره بك؛ وبذل ذاث يده عند حاجتك؛ وعف عن ذات 
يدك عند حاجته... إن ضللت هداك؛ وإن ظملث أرواك» 
وإن عجرت أداك! 
قال أبو حبان؛ أما الوصف فحسن وأما الموصوف فعريز. 
قال الأبهرى: خخبئت الأعراق وفنسدت الأخلاق 
واستعمل النفاق فى الوفاق؛ وخخيف الهلاك فى الفراق. والله 
لفد شاهدث لشبخنا ابن طاهر أصدقاء ينطوون على مودة 


ذف 


أذكى من الورد والعنبر.. فلقد كانوا زيدة الأأرض فى كل 
حال من الشدة والخفض» وإنى أحادلهم فأجد فى روحى 
روحا من حديثهم. 

فسأل أبو حيان: كيف كان انبساطهم فى الاجتماع ؟ 


أجاب؛ ما كانوا ينسجاوزرن الليلة الحلوة والمرح 
الخفيف.. وإذا افترقوا فإنما هم فى اهتدمام بأن يعود نظام 
عيشهم وندوم لهم مسرة حيالهم. الكلمة واحدة؛ والطريقة 
واحدة؛ والإرادة واحمدة؛ والعادة واحماءة؛ والوحيدة ذا ملكثك 
الكثرة نفث الخلاف. 


وعقب أبرحيان بقوله؛ «لم نكنم فى الوحدة والواحد 
والأحد بكلام فى غابة الرفة مع الأيضاح"", 

فدمة إشارات دالة على البذل؛ وعلى قضاء الصديق 
حاجة صديقة؛ حتى ليضبح الأمر فى النهاية ‏ جماع ما 
قاله الأعرابى عندما سثل: كيف يكون الصديق؟ فأجاب؛ 
مثل الروح لصاحبه يحييه بالتنفس ؛ ويمئعه بالحياة ويربه من 
الدنيا نضارئها؛ وبوصل إليه نعيمها ولذئها'ة". 


رأرضح من ذلك مروية عن الحسن البصرى قد نكون 
محمولة عليه غير أنها- مهما يكن صاحبها ‏ معبرة عن 
بعض ما يدور فى خلد أبى حيان وهى الأن أفضى لأخ من 
إخوانى حاجة؛ أحب إلى من أن أصلى ألف ركعة»”9"". 
والأوضح ما ورد فى رسالة خص بها ابن سعدان؛ وفيها 
يقول؛ 
«الوزير - أطال الله بقاءه . قد خاطبنى بما لو 
غلطت فى نفسى وادعيت مالا يلبق بى؛ لكان 
فى ذلك عذرى؛ ولسث من أصحاب البراعة 
فأسهب خباطبا أو أختطب مطنبا. وأنا وإن قاتتى 
هذا يفوت الصناعة؛ فلن يموتنى إن شاء الله ما 
يستحق على من القيام بالخدمة وبذل الطاعة؛ 
حنى يكون جوابى صادراً على مذهب الخدم 
كما كان ابثدازه صادراً على مذهب أرباب 
النعم وها أنا قد وكلت ناظرى بلحظه ووقافتث 


بيب بيب ب سب مت فى الصداقة و الصديق 


سمعى على لفظه» انتظاراً لأمره ونهيه اللذين إذا 
امتثلث أحدهما وملت عن الآخرا ملكث المثى 
وأحرزث الننى » وكانث شمسى به دائرة وسط 
السماء:» وغيشى جاربا على التعماء والسراء» يلا 
ييقى لى غم إلا تفرى ولا وغم إلا تسرى... وقد 
رفلت من نعمة الوزير- أدام الله أيامه ‏ فى 
عطاف من المسرة... وهو يجيب الداعى إذا 
أنعلص فى دعائه ويعلى السائل سؤله)!"!, 
وهذا اكتناه عملى لمفهوم أبى حيان للصداقة؛ وهو 
بعيد كل البعد عما رأبناه فى الفكر الفلسفى؛ وينطيع بطايع 
ذرائعى فى كوله بسع. وراء النشائج العملية لذات لا تمد 
مطلوبها حتى تتحد به أو فيه مع أن الوسيلة إلى ذلك متاحة» 
نشاؤمه. ومع ذلك» وكائما أراد ألا يراجعه أحد فسأل أحد 
الذين يثق بعلمهم وخبرئهم: من تحب أن يكون صديقك؟ 
فأجاب: من يطصسمنى إذا جمعث؛ ويكسونى إذا ععريت؛ 
ويحملنى إذا كللث؛ وبغفر لى إذا زللت!1): 
وئلك منفعية اسئحالت بالصدائة غرضاً عمليا قد 
يفتقد أحيانا الخلقية والذوق الرهيف؛ وبتضخمها فى سياقها 
السابق لا تنى نطل برأسها البشع الكبير من بين ثنايا الس 
الثالى القائل إِنْ رجلا من الغادرين قابل صاحبا له بقوله؛ إنى 
أحبك! فقال الصاحب؛ كذبث؛ لو كنث صادقا ما كان 
لفرسك برقع ولبس لى عباون؟"». 
والمتأمل فى النصين مما - رهما يجريان على هرى أبى 
حبان ‏ يلحظ أنه دئم الاحتفاء بالعائد يمد بينه وبين 
صديقه أو صاحبه حبل المودة ويشيع فى رسالئه كناية 
ونصريحاء حتى لنتأكد أنه يقوم عنده على السليقة؛ ومع 
ذلك يظل يبحث عما يدعمها أو يستدل به على رجودها 
«خير إخوائك المعين على دهرك»؛ ودابذل لصديقك دمك 
ومالك»؛ وومن طباع الكريم وسجاياه رعاية اللقاءة الواحدة؛ 
وشكر الكلمة الححسنة الطيبة؛ والمكافأة بجزيل الفائدة» وأن لا 
يوجد عند عرض الحاجة سوم عانة)!"!). ومن إحدى 
الرسائل النى أكثر منها قرب لهاية الكتاب: 


اشراء الصديق صعب عسير؛ وبيعه سهل ممكن؛ 
وحيث وجهت المعروف فهو عائد بثناء جميل أو 
لواب جزيل . وقليل البر يستعيد لك الحر؛ ويسثر 
الهوان بصرف وجمره الأمال 10ل 


والأمر بعد من هذا وإليه؛ وهر قل من كثر استوفينا به 
هذا الشق من البحث فى أكثر أطرافه. وأكبر الظن أنا وصلنا 
على هذا النحو_ إلى إجابة للسؤال الذى سبق طرحه فى 
مجال جرهر الصدائة على ضرء ممارسات أبى حيان للواقع 
المعيش ؛ وليس ثمة زاد لمستزيد, 


لم نصل فى هذا الجزء الأخير من بحا وهو يتعلن 
بوجه الث من وجوه الصداقة عند أبى حيان ‏ إلى حيث 
حا رحاله بشيراز مندسًا بين صوفية شيراز. وكان قد جاوز 
التسعين من عمره ره لا يفت يحمل نفسيئه القلقة ومعنوياله 
امحطمة ويضن بحريئه - مع ذلك وبرغم تقتير عيشه ‏ غلى 
طالبها منه من قثل وليه ابن سعدان الوزير. 

ومن المؤكد أن ما بسعطه من خلال تماربه التى سجلها 
فى (الصداقة والصديق) كان بين يديه وهو يعيد النظر فيما 
خطط له من حيث هو فاعل فيما يتحرك به الوجود ويسكن. 

كان مفكراً واقعيا منفعياء إلا أنه وجد لفسه فى المرحلة 
الشيرازية بتراجع شيناً» لأنه بحياته التى وهبث له بدم) بصحة 
العقيدة وصلاح العمل وصدق القول؛ مدفوع إلى التبدل 
رهر ما هو حدّه صاحبه أو لم يحذه؛ وإن يكن «موضوع 
الحدّ ليس هو عين اليشئ160' . وبالتالى يصح أن يغير الوع؛ 
الصداقة من منطلق أن الإنسان «هو الشئ المنظوم بتدبير 
الطبيعة للمادة المخصوصة بالصور البشرية» المؤيد بنور العفل 
من قبل الالين0؟؟, 

كل هذا وارد؛ وأكثر منه التجربة الصوفية التى نشك 
فى أنه خعاضها خخوض أصحابها السالكين فى المقامات7؟!) 
والأحوال2440؛ لكنها كانث معينا ثرا لقلمه ينهل منه ما 
عساه يكون إجاباث عن الأسئلة الكثيرة التى طرحها دون أن 


ذف 


امت جمان ار كن 


بفدع منها بإجابة شافية, ولمدهش أنه إذا كان بهذا الصنيع 
يهرب من الواقع ومن مدال الفلاسفة؛ فققد ارئضى - ريما 
لتقدمه فى السن ‏ مثالية غير عقلية رأهاء على ما سئرى 
بعد؛ تخفف من قلقه؛ وتهدىئا من روعه؛ وتبعده على الأقل 
عن الرعاع الأوباش والسفلة الأوناش. 

نقول إن أبا حيان وهر يستشرف من الصوفية رؤيئهم 
- سواء كانت عشقا لمعائى الجمال والجلال أو مجرد نزو 
إلى التطهر من أوشاب الدئها وشرورها - لم يكن مريدا (15 
كاملا لبستغرق فى تهويمائهم الحالمة؛ وظل على اتصال 
ببعض من عرفهم منهم قديما يكائبهم ويتتبع أخبارهم. وهذا 
ما يكشف عنه كتابه (الإشارات الإلهية والأنفاس الروحانية) 
وبدل على أله لم يشخل عن إرادته قط فى سبيل الانقطاع 
إلى الله كأى متصوف ‏ وعندما عرف طريق انحبة الإلهية 
لم يستكنه الذوق الصوفى لغلبة ما لا سبيل إلى تغييبه من 
لك ولم يستأنس بالأحوال لإبمانه بأن ما لايضره لن 


وصدناحن أبا حبان أحسن مراقبة الصوفية» رهبا له 
ذلك معرفته القديمة ‏ فى دليا البشر يبعضهم. ولقد حكى 
أله أدى فريضة الحج مع جماعة متصوفة سنة أربع وخمسين 
وللالمالة, وكاد بهلك فى بادية بنى كلاي000, رفى كتابه 
(الصداقة والصديق) أخبار وحكم لهم 2*١‏ قديمة المهد؛ إلا 
أنها لم تطغ على فكره قدر طغيان أسباب الحياة المادية» بل 
كان تفاعله أكبر بالفلسفة ‏ وإن لم يعده ابن النديم معاصره 
فيلسوفا كأستاذه أبى سليمان السجسئائى وبحبى بن عدى 
النصرانى رعيسى بن زرعة» لم مسكويه الذى يسترد بدمامة 
حلقه ما تكلفه من تهذيب خلقه ”؟*5, وظل التصوف 
فى الشل من عقله حنى طرق أبواب شيراز بأخمرة من 
عمره. 

ربمخالطته الصوفية فيهاء اعتاد أن يقول كالمعلم 
الناصح ديا هذاء هذا لسان التصوف. والتصوف اسم يجمع 
أنواعاً من الإشارة وضروبا من العبارة؛ وجدملته التذلل للحق 
بالتعزز على العقل)””*. وبالتوجه نفسه ومراعاة للطقوس 
المعنية بأساليب التواصل دال الصفرة المتميزة يقول: «اعمم 


للف 


بأجمل تمية سائر ذوى الفضل من الصوفية: فإنهم ملوك 
الدنيا وسادة الأعرت!1"), 
كما يقول عن لغة الناصحين منهم - وأغلبهم ناصح 
أمين ‏ بما فصلوا فى أنساقهم الدلالية التى نمذجرها على 
نحو ينم عليهم وحدهم؛ 
ويا هذا إن كنت غرييا فى هذه اللغة؛ فاصحب 
أهلها واستدم سماعها واشغل زمائك باستقرائها 
واستبرائها؛ فإنك بذلك نانف على هذه الأغراض 
البعيدة المرامى السحيقة المعامى لأنها إشاراث 
إلهية وعباراث إنسية إلا أن العبارات الإنسية 
ليست مألوفة بالاستعمال الجارى)(** , 
لم كأنه عرف مكاله بعقباه وملكه وجبده بمن أوجده 
فقال: 


«أيها السامع؛ هذه مناجاتى لربى مع أخحراث لها 
عندى؛ فإن رك العشق الربانى وحمفز سرك 
الشوق الإلهى وهب فى فضاء صدرك النسيم 
القدسى؛ فتبلغ إلى واحمل لقلك على حتى 
نصدر غنيا بلا مال؛ وعزيزا بلا عشهر؛ ومستقلا 
بلا معين؛ وححيا بلا آفق و واجداً بلا لم10 , 


والموضوع فى كل هذا وقبل هذا غير محدد إلا 
بالمئل السامية» فكأنه موجود بغير دليل ملموس ٠‏ وليس 
لعبارات أبى حيان مععلى مباشر تمثله لفته؛ وإنما هى حصيلة 
معرفية سائها فى سبميرطيقات حلمية؛ أشبه بمؤرلاث 
عاطفية. أى أن هناك إحساسا ‏ أو مدركا عفليا أول على 
أساس أنه جماع مكاشفة إخوانية در الخالق شأنها. ولسنا 
نغالى ‏ مادمنا بسبيل مكاشفة ‏ إذا جملنا ثلك التورجهات 
مثيرات للتبصر فى سياقانه الانفعالية. وإن عشورنا فيها على 
نفس ركنت إلى الإيمان وهدأت روحها فى كل إشارة من 
الإشارات الإلهية؛ إنما مبعثه مطابقة كلامه ‏ فى المأوى 
الجديد ‏ لمقتضى حاله! 

مهما يكن من شئ؛ فإن مقاربته لصوفية شيراز على 
ذلك التنحو الذى بسطناه جعله يوظلف خخعطاب التصوف 


اا سس سس سس فى الصداقة والصديق 


- إفرادا وثركيبا - وهو يكتب للصديق المشفق: والصاحب» 
والموالى » والمشتكى المساعد؛ والرفيق المؤنس - بهذا الفن 
المسافر إلى الوطن ‏ والسامع المتدع بالقدرة الإلهسية» 
والإنسان المحفوف بالنعمة النزاع إلى الله؛ والحيران فى سعيه؛ 
والسكران فى رعيه؛ والمتجاهل بين لحظه ولفظه. على أنه 
ظل مع ذلك مستوحشاء ويدرجح به الماضى وهو يسترجع 
وقائعه؛ من حيث هو وإنسان لا يمكنه أن يعيش وحده 
يستوى له أن يأوى إلى المقابر)”2*7 شيضاً نمكم فيه البلوى, 
أو رفيقا يغشى المجالس بين من يؤانس ومن يناغم. فسيان» 
لأن الإنسان الدى شقى لم يحركه العشق الربائى كى يسكن 
إليه ؛ لايكون إلا غرييا طحنته الغربةء وقد أنشد!8*, 
إن الغسريب بسيث ما 
حطث ركائبه ذليل , 
ويد الغريب تنصيرة 
ولساله أبن كليل 
والناس ينصسر بعسضهم 
بع طس أ رناصره قلبل 
لم عقب! 
٠ياهذا ‏ يقصد لفسه غالبا هذا وصف غريب 
لأى عن وطن بثى بالماء والطين» وبعد عن ألان 
له عهدهم الخشرلة واللبن » ولعله عائرهم 
الكأس بين الغسدران والرباض؛ واجستلى بعسينينه 
محاسن الححدق المراض ... فأين أنث عن قريب 
قد طالت غربئه فى وطنه؛ وقل حظه ونصيبه من 
حبربه وسكنه؟ وأين أنت عن غريب لا سبيل له 
إلى الأوطان؛ ولا طافة به على الاستيطان؟ قد 
علاه الشحوب وهو فى كن ؛ وغلبه الحرن حتى 
صار كانه شن 1.. تد أكله الحمول»: ومصية 
الذبول, وحالفه التحول:(85, 
ونرججو ألا تلتبس علينا شخصية هذا الرجل بعد ذلك. 
فهر ببن النعمة التى عزت غليه فى الدليا ‏ حتى طلقها للانا 
وأعرض عنها طلفا وأنبل على طليق نفسه من شهوائها 
الذمهمة وعاداتها الفاسدة؛ مع أمنية أن يجد ذانه عند الله 


الذى طال شوقه إليه؛ ومن أجله هجره أقربوه- كما 
يفول!'؟) - تعرض لهزات نفسية كانت سدائها ولحمئها 
تلك «الحساسات؛ التى ترى ثارةٌ بالعين؛ وتذاق نارف بالغم» 
ونلمس ثارةٌ باليد؛ وتشمنى ثارة بالقلب؛ ويهجر من أجلها 
القريب ويجاب البلد النازج. 


لكن المإكد أنه ظل محروما حتى مع الافعراض أله 
كان يهنأ أحيانا عند من خالطهم ببعض لعمعهم ‏ وقد 
اعترف بذلك فى رسائله إليهم؛ إلا أنه أقر بأن استملاءه 
منهم كان قليلا. وما أكثر ما شكا ذلك؛ ونوه به فى إشارائه 
- فيما بعد حتى صار جناح الكبر مكسورا؛ وربع اللهر 
طامساء وماء الشبيبة ناضبا 810 , 


وإن وضما كهنا فدر عليه فبه أن يدشاءم؛ كان من 
الممكن أن يزهده فى الحياة التى صار فيها أغرب الغرباء 
وأبعد البعداء وهو بمسقط رأسه «لبسته حرقة وأكلته سلقة 
ولوعته مضرمة270, كما كان من الممكن أن يدفعه ذلك 
العشازم إلى طلب الموت؛ إلا أله لم يفعل إما لأنه لم يكن 
على هذه الدرجة المتدنية من الفاقة التي لجج بهاء وإما لأنه 
كان على إيمان بأن اغتصاب الموث بالالتحار مثلا - إنكار 
للطف الله الذى يرشد الإنسان للجادة فى العاجلة؛ ومصادرة 
من وجهة أخمرى لرأيه فى الموث من ححيث هو عدم والميث 
معدوم لاشعور له؛ وأسمى منه الحى الموجود فاعلا بالحس 
والحركة, ولا ثمام لأى إنسان إلا بهما. 
وقد لا يخلر ذلك من نخبط أو من مستنافضات فى 
شخصية أبى حيان؛ إلا أنها ندم فى كل الأحوال على عقلية 
متفتحة نؤرفها حاجاث لم تكن فى متناول يده ومتاحة له فى 
الآجلة فقط.. لماذا؟ 


إنها بإيجاز الحكمة الإلهية؛ وهذه لا يزعزعها شئ؛ حنى 
وإن كان ما يقار حول نوهم حال النفس؛ وأنه ليس مبنها 
«على الظطن وإن كان شبيها به:70 . والحكمة الإلهية أيضا 
هى التى جعلت للبشر عقولا قاصرة تعجز عن أن تهعع 
السبيل لتحقيق المعاشرة الكاملة. وربما إذا صفا ضميرالإنسان 
للإنسان ‏ فى حال الصدافة بخاصة ‏ أضاء الحل بينهما؛ 
واشتمل الخير عليهماء وصار كل واحد منهما غونا للآخر. 


ااا 


احمد كمال زفقي 


وهذا ما رآه فى أمور الأخعلاق وموافقة الأمزجة بين الصرفية: 
حيث الشوق إلى ما لا يكابر فيه أحمد؛ وحيث السماحة 
والإحساث وعدل الإرادة الإلهية. 


على هذا الدحر من الجدل والعفاعل» ربهذه الفكرية 
المشتقصية؛ سجل أبو حيان جريته الجديدة فى (الصدانة 
والصديق): وصارث تلمييحائه فى (الإشارات الإلهية 
والأنفاس الروحائية) إلى الذوق والالكشاف والربوبية والبينونة 
والوجسد والوجدان والوصل والواصلين؛ بل صار مثل قوله 
«أبى على لى وإلا فأبقنى لك:2"40) من الوقائع اللغوية التى 
اكتسبهاء أو من اللوازم الأسلوبية التى نشى بمثانة العلاقة مع 
الجماعة التى ربط مصيره بها. 
غير أن تلك اللوازم التلمععها قوالب بيانية تطابق ما 
ارنضاء فكررهاء وكان مناطها التصيحة العملية والتوجيه 
الأعلاقى الرفيع؛ مع الزجر أو التقريع المندد بانجوث والجشع 
والعسلخ؛ وبالفكر ديخاليطه جهل وجدوث؛ ويفارئه علم 
ويقبن»؛ حتى برعوى وينجو من سكرات المدالف. ويجرى 
الخطاب على طول (الإشارات» بمثل النداءاث الثالية: أبها 
السامع؛ وأبها الإنسان؛ وأيها المسثأنس بالوحشة؛ ويا أخا 
المشراث؛ وأيها القائل البائح والسامع النائح؛ والأغلب ١يا‏ 


هذا...). 


وبين الرغيب والشرهيب والعتب والاستجداء 

والمراجعاث الكثابية والتهنئة فى مناسبة ما والزجر والمناجاة؛ 

جمد فى سبائات أبى حيان من معائى الصداقة والصديق ما 

يختلط فيه المطلق ولممسوسء أو لنقل ما لا يمكن أن يكون 

تعريفا محددا. بمعنى أنه لو قال لصاحبه أر لرفيقه أو للآخر 

الذى هر نفسه؛ ايا هذاء لذ بالله مجتمعا عن نفرقك» 

واضرع إليه منظوما عن أشتاتك:2597: أو يفول فى استعلام 

الفطالة من الإشارات «ليس من المروءة أن تشكو صديقا إذا 
قصره7/7"؛ أو يقول فى إحدى رسالله الطويلة: 

دأبها الصاحب بالجنب والسامع بالأذن دون 

الفلب؛ هأنذا قد أعذرث إليك فيما أردث عليك 

وإن كنت على بعض ما لا أرضاه منك ولا أحبه 

لك. فإن علمت أنى قد نصحت لك وأمكبتك 


للف 


من حظك؛ فتقبل قولى وصر إلى رأبى» فلعلى 


أسعد بلك إذا سعدث بى3900, 


لو قال أبوحيان ذلك - وما أكثر نظيره - وضممنا إليه 
ما تفرق أو بعض ما ثفرق فى باب الحفاظ على الألفة كى 
لانعطب بالوجدان؛ أو ثرى فى الذى تراه غير ما ثراه؛ أو 
لانوفح الفلوب فى الاعتذار أو لا نغض بصاحبها حثى 
لابفال من العميان:؛ أو لا تذهب به فيما يغضب الله عليه؛ 
لسهل عليئا أن نكتشف أن الصداقة ‏ عنده ‏ هى ما ينعم 
بال الإنسان بالفرار مع إنسان أخدر يوائمه ويطلب من الله 
دائما أن يفرده معه بزمام طاعئه إلى كريم ححضرنه؛ وتكون 
نفسه ممتشلة للأسر والنهى. وإذا نشب العتب بينهما 
وكلاهما من إذا غاب لا يغيب مثاله - فإئما إلى شجو قد 
أمرث عليهما كأسه وتقطعت بهما عليه أنفاسهما. 

ولب الصدافة في هذا الإطارء الوفاء وإيثار لطائف البر 
رنكئم غرامض السر. ولا يمككن أذ تكون فيها «الحبة الثى 
ثبتث بالصدق وماجث فى إخعلاصها بالوجد إلا هبة من 
هبات الحب الربالى. وإذن؛ يككون على الصديق ‏ الدى هو 
سلالة المعرفة ومصاص 147 التوحيد ‏ أن يستمع إلى شكانه 
إذا عبرء ولا يشكوه إذا فصر. 

و ورود الشكاة فى هذا المقسام؛ اتمكاس جاله فى 
الطبيعة ؛ لأن عجزه عن الوفاء بتحفيق النعمة؛ من حيث هى 
هرى؛ علق مقادير حركته بأمنية يستطاع الامثلاء بتحقيقها 
ما كانث لذة حس وشفاء غلة. أى أن الشكاة الثى يعلنها 
- ولايريد من الأخسر إعسلان شكائه ‏ مدوطة دائما بالدعة 
والراحة والمتمة. والهرى على أيةحال بما يتهالك عليه يغره 
وفد غر به أبوحيان فى العاجلة والآجلة؛ ولم يستطع شئ مما 
لفت نظره عند الصوفية - كمزة الربوبية وجر القلب والبينونة 
بشهواتها واغمو الذى هو ثناء العبد فى فعل الحق أن يصرفه 
عنه, مع ححرصه البليغ على التقريع ومعاتية النفس فى حال 
الزلل. بجائب افتتانه تسمييز حاله هو عن أحوال من لا 
بيستئيرون بنور الله, يقول ١انتشارى‏ بصفائى عشق منى 
لجوهرى21507, كذلك يقول: 


سس سس سسسسس ‏ فى الصداقة والصديق 


ديا هذا.. كنت كونا بائد) من أن به؛ فكأنك 

كرنك مطلقاء ثم نكونت بإمداد من كنث له» 

فصار تكونك امتداا لكونك. فلما بلغث أخمر 

التكوبن بنث؛ وإنما بنث لمن كنت به؛ فلما 

بنث تبونت؛ أعنى ظهرت الدا بعد ما كنث 

بأئدا؛ إلا أن ييسدودتك كانث بالحس... أنفهم 

هذه العريصة إنك تخلص من هذه 
الفبيصة1!, 

هو عاشن لذاته ‏ جوهره ‏ ويطلب من صديقه 

المسامع » الذى وخطه الشيب؛ أن يرتفع إلى مستوى هذا 

' العشق, ولابد أن يكون هذا الصدين قد طلب الدنها مثلما 

طابها هرء ولابد أيضا أن يكون قد انتفد حسه الصادق عن 

السحيح والعليل فى طلبها. ولهذا أنحى عليه باللرم مبينا 

فضل الإعراض عنها أليس مرها قامر لحلرها؟ رمنى 


أنادث أحد) من سكانها فائدة لم نكن عليه بائدة؟ - 
ومفصلا معاييها حتى يطهر نفسه من أحماسها وقد مرنت 
على تصديع الشمل بين ألافها وأحبابها إلى محل لا ألم فيه 
ولا أذى؛ 
إلى مسل مد فيه النعيم صافيا والحل بادياء إلى 
محل لا يعتريك منه ملل ولا يننابك فيه علل ؛ 
حيث لنسى فيه الحزن حسا ورسما؛ حيث 
يحكمك المولى فتحكم؛ وبدنيك إلى حضرنه 
ين 


إه يلمح إلى المكافأة.. إلى العائد المادى الذى هيأنه له 
مرروته وفائعه ججميعا طالما باعد بينه وبين الممصية؛ أو 
استطاعته أن يستبدل ابسيكة قديمة حسنة حديثة؟) فيفتل 
حبله بحبل الصالحين ويأرى مرضيا عنه إلى فناء الله 
«اللهم... بك تلوذ معتصمين... وفى رياض تعمائك ترئع 
شرهين ولهين7"" , 

بطبيعة الحا ليس هذا الرنغ ولا الشراهة ولا الوله من 
قبيل ما تجرى به الحياة الدلهاء وإلما هو ما أطمع الله به 
عباده من لعمته؛ ولا لعمة بعدها ولا قبلها. وهر لصور يستند 


إلى منطق غيبيات الآخرة؛ فيما يتعلق بجزاء المثقين والشهداء 
وكل الذين سبقرا إلى الزلفة عند الله بالرشد والهداية. 

ولظروقه الخاصة, أر فى إطار «أزمئه؛ و #حرمانهة 
ودشقرته؛ كانث مخايلة النعمة والتنعم مما ساد أغلب المواضع 
التى خخاطب فيها :ذا الجلال والجمال والإكرام؛ واذا النوال 
والأفضال؛ وكذلك المواضع التى يجوب فيها #بأسرار الحق 
فى عرصات الغيب على بسط التململ» حيث ليس للعبارة 
فيه نصيبء ولا للإشارة فيه تقريب00", 

هنالك يكون الأقرب إلى أبى حببان ‏ تشيجة اغايلة 
لاسأ إليها - الجزاء الأوفى الذى يوعد به كل من أحسن 
عملا: 


«اللهم لا غنى إلا من أغنيته؛ ولا مكفئ إلا من 

كفينه ولا محفرظ إلا من حفظته. فأفننا 

واكفنا واحفظناء وإذا أردث بقوم سووا فمبرنا 

عنهم!!, 

وقد يخطؤه السداد؛ أر تأخيذه الحماسة فيقدم الرغبة فى 

التنعم على ابشغاء مرضاة الله, هنالك يخاطب ال «هذاء 
الذى يعنى به نفسه أو كل إنسان قائلا؛ 

ديا هذا؛ عليك بطلب الجنة حتى تعائق فيها 

الحور العين؛ ونسقى بكأس من معين؛ ونستخدم 

الولدان الغخلدين؛ :2*0 

وفى مجال ذكر العاقبة للصاحب الغادى عليه بخشوعه 

الرائح إليه بخضوعه يقول: 

...إن كنت إنما تبغى حظا من هذه الدنيا 

المشلومة فقد ساء نظرك لنفسك: وردك اخهيارك 

فى يومك وأمسسك... وإن كنت إنما تحب أن 

يكون لك طرب على ذكر الحق؛ واشستياق إلى 

محل القرب؛ والتقاط لما ينشر من العين المبدقة 

فى الخلق الكاشفة لسوءات الصدق؛ فأنت والله 

غريب فى حلك؛ وعزيز فى ذلك؛ قنما أحق 

جبهعك بالتقبيل » وما أولاك فى تأميلك بالتتويل 


ذا 


ان تور الل مل نص ووه ست 


ان تور الل مل نص ووه ست 


ا ا 


وهذا يعسى أن أبا حيان جاوز الحب الصوفى - وبالثالى 2 الحسى فى تفميض حد الصدافة, وأما الحب الذى 
الصداقة ‏ باشتراطه توفر العائد المادى فيه؛ وكان من قبل قد 2 بشكل الصداقة فى العاجلة ‏ فيولع به البدن مع درام حاجة 
اخعترق الحب المشالى بالكشف عن «الفمال؛ المقل النفس إليه فلا وجود له قط؛؛ ومن لم لا صصدائة ولا 
باستحسانه واست مباحه؛ فاشئرك المستور العقلى والمكشوف صديق. 
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سس سس في الصداقة والصديق 


د وي ا الو ا 0 
السابل؛ ص ١81؟,‏ 

نفس , ص ص 701 707 والمال اللبن يخلط بالماه والشراب يكشره شي. 

اتفسيدء اص 707, 

نفسة, ص 1117, 

لفسدء ص 137 

الإسماع و المزالسة, 597:5 

الصدافة والصديل: ص ص 755 9؟5, 

نفسةء ص 708 

نفسهء صن 71" 

لفسه ص ص 188 193, 

لقسةا ص ,١16‏ 

لفسد صن ,119١‏ : 

السابق, ص 4147 و سرم عائة؛ فرار من حمر الرحش: بنصد (ألا يثر من طالبى الحاجة قرار قطيع الجمرة ؛ وثى الأصل (غالة» : 
سم ب 9ه يقر من طالبى الحاجمة فرار قطيع الحمر ؛ وفى الأصل اغالا؛ وهو تصحيق» لأ 
نفسهء ص ,١١١‏ 

الإسماع والمزائسة 1١75‏ , 

السابي, 1 111, 

مفردها المقام؛ وهر ما يتوصل بنرع لصرف ريتحن به بضرب تطلب رمقاساة تكلف. والمعررل أنه لأهل الفثرة مقاماث ولأهل الولاية مقامات أخرى رهكداء 
راجع لمبدالعريز بتعيد الله المعجم الحرفي» ط. المغرب (د.ث)؛ ص صن 99 5. 

مفردها حال ؛ وفى عند الصرفية ما يرد على القلب من غير تعمد ولا اجدلاب ب السابل صن 18 . 

يداي لخر عن رع رخافتي :في العرحاتالثليا ل لي عرض للع إلى الي فر عار يك ال ساربن 
الإمام والمؤالسة 1 8ه١,‏ 

انار على سبيل المثال !با ردس ادس 4خ وفى ص 44 قال أحد الصرفية عن الصديل «هر الذى إذا عرض لك بالمكروه صرحت ألث له بانحبوب؛ وإذا 
صرح للك بامجيرب ساعدله عليه) . 

انار؛ الصداقة والصديق من ص / وما بمدها؛ رهذا الوصف الذى خخص به مسكريه يعنى أن مسكريه يتكلق حسن الخلق؛ لكنه يسترد تكلقه ينيجه 
الملمطور عليه. 

الإشارات» ص .١١«‏ 

السابل؛ صي178 

لفسه, ص 754 و المعامى هى المعمياث. 

نه 

الصداقة والصديق؛ ص ١1١‏ , 

الإشارات الإلهية؛ ص 4/, 

السابن, ص ص 9/4: 6١‏ والشن والشنة القربة الحخلن الصغيرة؛ وأما الكن فهر الكنان أى ما يمي ويستر. 

الفسسهء ص 777, 

لفسة راص 711 

الإشاراث :ص ع 4١‏ 24 : رفعجم الأدباء: 5918 

المفابساث: ص 15# , 

الإشارات» ص ؟5. 

السابق» ص ؟1؟؟, 

لفسهر ص 714 

لفسدر ص 544 


المصاص تيضم اليم خالص كل شئ؛ ونقول فلا مصاص قرمه رمصاصتهم أى أخلصهم نسباء 


أحمد كمال زكى ‏ ا 0ك 


() السابق» ص 588, 

لتقن ع لل ا كحك طبار 00 

0/9 فس صن‎ 9/1١ 

(095 تسد ص 259/4 

010 الفسي ص 8١ل‏ 

(9/4) الفسه ص 934 

(986) لفسهء ص 144 رماء معين ومعيون جار على وجه الأرض. 

(95) الفسه/ ص ص 454 00 والعين المبفقة فى الخلق فى عبن الله ثعالى. 

(10) لفسهء ص ,#١‏ 

(94) القسةا ص 704, 

(09) الفسهء صن 757 

(40) القسق ص 2504 

(41) القسدا ص 944 

4 الفسهء ص 781 وأبنى تعبى أر هلاكى: أي وجودى (معرية) والأن المرجرد: أى أليني؛ فني ظهوري ريضم المبئ عنتى أى عجرى عن الإجماب؛ ملى مصدر 
دمن» تقول مندث عليه أحسلث إليه بالمطاه, 


يكنا 


لم يكتب تاريخ الضحك فى الشقافة المربية. ومازلنا 
بحاجة إلى الكتابة عن أعلام التراث العربى الذين لهم صلة 
بهذا الشأن؛ على غرار ما كتب باخشين عن رابليه. 

إن للشحك معنى فلسفيا عميقا. وهر على ما ذكر 
باخثين - وكان كلامه عن عصر النهضة ‏ أحد الصور 
الأساسية التى تتجلى فيها حقيقمة الإنسان والعالم؛ فهو رجهة 
نظر خماصة عن هذا العالم لا تقل عن النظرة الجادة. ولذلك 
كان بطالعنا الضحك فى الأدب العظيم كما يطالعنا الجد 
فيه. قدمة ججوائب جوهرية من العالم لا ترى إلا من خبلال 
الضحك!! , 

وقد ارتبط أبو ححيان ‏ بوجه ما بتاريخ الضحك؛ وإث 
كان يمكن أن نقول عن ضحك أبى حيان إنه ذلك الضرب 
من الضحك الذى يميل إلى ما يمكن وصفه بأنه ضحك 
مشوب 27181 . وقد استعملنا كلمة الضحك لعموم 
دلالهاء ولأن الألفاظ الأخرى الجاربة فى هذا البساب 


٠‏ كلية الأداب: جامعة القاهرة؛ فوع بنى سويف. 


كالفكاهة وما أشبه؛ مازالت بحاجة إلى تعريف دقيق. فكلمة 
«الفكاهة؛ ‏ على ما يرى شوثى ضيف مثلا ‏ من 
«الكلماث الثتى حار الباحدون فى وضع تعريف دقيق لها. 
والسبب فى ذلك كثرة الأنواع التى تتضمنها واخختلافها فيما 
بيئها؛ إذ تشمل السخرية واللداع والتهكم والمجاء والنادرة 
والدعابة والمراح والنكتة و «القفش؛ والعورية والهزل والتصوير 
الساخعر «الكاريكانورى:2"0. وفى اللغاث الأورربية استعملث 
الكلمة الدالة على الفكاهة نا0ةاناط فى اللغة الإتجليرية في 
وقت ما للدلالة على الحالة المقلية غير المتوازنة؛ أو التقلب 
المفاجى الذى يعترى الشخص بغير سبب معقول أر للدلالة 
على حمافة لا نزول عنه 10 , 

ونبدأ من ألوان الضحك بالنكتة؛ فقد شغلت كثيرا من 
الباحفين”*2. وأفرد لها عالم التحليل النفسى المشهور 
سيجموند فرويد تأليفا مستفملا. وقد جاء اهدمامه بها من 
فكرة أن العمليات المقلية جميماء أو ما يحدث فى داخل 
العقل الإنسائى؛ أشياء يرنبط بعضها ببعض ارتباطا وليقاء 
يضاف إلى ذلك أن موضوع النكائة له فى حمد ذائه جاذبية 


ل الى 1١‏ 


السيد إإراهيم محمد 


عجيبة ١‏ فحن نسأل دائما عن آخر نكتة؛ وكأنها حدث عالمى 
من الأحداث التى نشبادل السؤال عن وقوعهاء وتراها وقد 
تعاورها أفراد المجدمع نشأن ما يرد إليهم من أنباء عن آخر ما 
قد أحرزئه الأمة من أمجاد8 , 


ويمكدا أن نصدف النكدة التى نقع عليها عند أبى 
حيان وتنئثر فى كتابائه فى ضرء ما قدمه فرويد عن لفنية 
البكتة”؟". وما يروع الناظر فى أمر النكئة عند أبى حيان أنها 
قوم جميعها على عدد محدرد من ألوان الثقنية» ومنها ما 
يقوم على تقنية اللعب بالألفاظ: أو ما يؤثر فرويد أن يصنفه 
ححث اسم ١‏ الاستعمال المتعدد ؛ وضرب له أمثلة مختلفة0 , 
ومثاله عند أبى حبان ما روا عن أبى العيناء حين قيل له؛ 
هل بفى فى دهرنا من يلقى؛ فقال: نعم» فى البكر”"». 
وبعضها يعتمد تقنية المغالطة وتريف المعنى عن موضعه. 
ومن أمثلعه التى ذكرها فرويد أن أحدهم نزلت به ضائفة 
فاقترض من بعض الموسرين ثمن يعرفهم مبلغا من المال مؤكدا 
له بالأيمان المفلظة شدة حاجته إلبه. وفى الوم نفسة الذى 
حصل فبه على المال رأه الرجل فى بعض مطاعم المدينة 
وأمامه طبق سن طعام فاخر من السلموث با مايونيز» ففال له 
مسددكرا: ما هذا؟ تفشرض منى امال لتأكل السلمون 
بالمايونيز» ألهذا طلبت منى المال؟ وهنا رد عليه هذا قائلا؛ 
حين لبس معى مال لست أكلا السلموث بالمابونيز؛ وحين 
يكون معى المال ليس من حقى أن أكل السلموث بالمايونيز» 
مئى إذن يككون لى أن أكل السلمون بالمايونيز”"1 , 

وأمثلة نكتة المغالطة عند أبى حيان كثيرة؛ منها مارراه 
عن لوفل بن مساحق ححين أنوه بابن أخيه وقد أحبل جاربة 
من ججيراله؛ فقال له يا عدو الله؛ لما ابتليت بالفاحشة هلا 
عرلت؟ فقال: باعم بلغنى أن العزل مكروه..إليخ('2. وحكى 
أن فيلسوفا ظلمه إنسان فشد عليه فعضه؛ فقيل له: فعلت ما 
تفعله النساء» فقال: لاء بل ما يفعله الأسد"؟١).‏ وحكى عن 
أى العيناء أن أحدهم كان له غلام كسول» قال: فرجهته 
يرما ليشترى عنبا رازقيا وتيناء فأبطأ وزاد على العادة؛ ثم جاء 
بعد مدة بعنب وحدهء فقلت له؛ أبطات حتى نوطت الررح 
ثم جلث بإحندى الحاجتين ؛ فأوجعته ضربا وقلث: إنه ينبغي 
لك إذا اسنقضيعك حاجة أن نقضى ححاجتين؛ لا إذا أمرنك 


كن 


بحاجتين أن تجى بحاجة ثم لم ألبث بعدها أن وجدث علة» 
فقلت له: امض فجانى بطبيب وعجل؛ فمضى وجاءئى 
بطبيب ومعه رجل أخر» فقلت له؛ هذا الطبيب أعرفه؛ فمن 
هذا؟ قال: أعوذ بالله منك؛ ألم نضربنى بالأمس على مثل 
هذا؟ فد فضبت لك ححاجتين وأنث استخدمتنى فى ححاجة» 
جلتك بطبيب بنظر إليك؛ فإن رجاك وإلا حفر هذا قبرك» 
فهذا طبيب وهذا ًا 2319, 


فهذه النوادر الشلاث تستتخدم أسلوب الجدل المنطقى 
لتبرير السلوك؛ شأن النكتة التى رواها فرويد؛ لكنه استخدام 
مغلوط؛ لأنها فى حقيقئها مجافية للمنطق؛ فصاحب امال 
فى النكتة الثى رواها فسرريد لا يستدكر على الرجل أكل 
السلمون بالذات؛ وإنما يستنكر عليه إنفاق المال فى مثل 
ظروفه فى هذا الشرف. وهذا المعنى الوحيد الذى يحثمله 
الكلام هو ما أهمله الرجل فى إجابئه وجاهله ثماماء حتى 
جاون الإجابة ردأ على سؤال أخر كأنه لم يفهم 
المؤال10١2.‏ النقنية هنا إذن يمكن أن نكون فى صرف 
المعنى عن وجهه أو تخريفه عن موضف!*1. وفى النادرة 
الأولى من النوادر التى ذكرناها عن أبى حيان يظهر القياس 
المغلوط فى جحل الزئا بمنزلة النكحاح الصحيح وكون المرل 
مكروها حيندل؛ وتتماهلت الإجابة موضرعها الأساسى؛ وهر 
إحبال الجاربة من غير نكاح صحيح, كذلك فى النادرة 
الشانية حيث لا يعض الأسد دفعا للظلم عن لفنسه؛ وإنما 
يعض للافئراس. كذلك تمد الأمر نفسه فى النادرة الشالئة) 
فصاحب الغلام بريد منه أن يجتهد فى استعمال الحكمة 
فيما يجلب له النفع وتهش نفسه له؛ وليس فى استعمال 


٠‏ الحكمة على نحو مطلق. 


والتقئية وحدها ليست كافية؛ كما ذكر فرويد!؟"!2, 
لتنبنى عليها نكئة. ويظل هنالك شئ أخر غير التقنية؛ وإن 
كان هذا لا يتناقض مع القول بأن النكئة تختفى باخعتفاء 
التقنية؛ أو بعبارة أخرى لو صيغت صياغة أخخرى مختلفة 
بحيث تخلو منها. 

إن الاستعمال المتعدد للمادة الواحدة؛ وهو هنا ايلقى) 
التى استعملت بمعنيين؛ إنما هو صورة ثما سماه فسرويد 


ابص ا 


بالتكليف ووأنهووعكمه.: فاللعب بالألناظ إنما هر تكثيف 
لبس غيرطهر تقئية تنزع إلى الاتقتصاد فى الكلاء!"١2؛‏ وهو 
أبرز خمصائص ثقنية النكئة؛ فكل تقنية للدكدة تتزع إلى 
الاخنتزال فى التعبير؛ لكن العكس ليس صحيها! إذ ليس 
كلل إيجاز فى القول يتمخض عنه نكئة؛ فلايد إذن أن يكون 
الافتصاد الذى نصادفه فى النكثئة اقنصادا من نوع 
ناص 140 , إن فرويد يربط النكتة بالأحلام؛ التكثيف الذى 
هر جوهر تقنبة الدكئة التى تعمد على اللفظ تنبنى علبه 
كذلك الأحلام. وكذلك الحال فى لكت المعنى ‏ ومنها 
نكت المغالطلة التى أشرنا إليها. نتحريف المعنى عن موضعه 
يظهر كذلك فى تقنبة الحلم؛ وهو المسؤول عن ظهسور 
الأحلام بمظهر ملغز يحول بيننا وبين الندرة على ثبين أنها 
استمرار لحيأة البقغلة لقال 

ولى الآداب الأجنبية أمثلة كشيرة لما يسمى انكئة 
المشنقة؛ . ومنها ما رواه فرويد عن محكوم عليه بالإعدام اقنبد 
لتفيذ الحكم؛ فطلب شيدًا يضعه على رقبته حتى لايصاب 
فى طريقه بالبرد. وكذلك ما حكاه عن لكثور هوجو أن 
بعضهم, وكان قد حكم عليه بالموت لاشتراكه فى مؤامرة 
ضد ملك إسبائياء كشف عن الشمائه إلى طبققة النبلاء 
الإسبان الذين لهم حق فى ارتداء غطاء الرأس وهم فى 
حضرة الملك؛ وأعلن عن تمسكه بهذا الحل؛ فقال للملك؛ 
إن لرووسنا حنًا فى أن تهرى أمامكم وعليها غطازها (*"2* 
ولكن خير مشال لذلك ما وراه أبر حيان فى (البصائر 
والذعوئر) 21١‏ أنه؛ الما ذهب بهدبة ليقئل انقطع قبال نعله؛ 
فجلس يصلحة, 5 

ونكت الرد اللاذع أر الجواب الحاضر ©08:16©؟ كثيرة 
عند أبى حبان . والرد اللاذع دفاع يقوم به المرو ضد ما 
يرجه إليه من هجوم؛ فيديق من يهاجمه من كأسه نفسها , 
ومن أمثلمه التى ذكرها فرويد: ولها نظائرها فى الآداب 
العربية؛ أن أحد النبلاو كان فى زيارة لإحدى مقاطعاته؛ 
فرأى بين جموع الحاضرين رجلا شديد الشبه به؛ فسأله؛ 
هل كانت أمك تخدم فى الفصرء فأجابه الرجل: كلا با 
سيدق لكن كان أبى ا" وقد قلنا؛ يذيقه من كأسه 
تفسها لأن الره هنا يقوم على مائلة لم نكن متوفعة بين 


الضحك فى أدب أبى حيان 


الهجوم ورد الهجوم . ومن أمثلة ذلك هما رواه أبو حيان؛ قال 
عبدالملك لبديئة: وبحك مارجا ميك جميل'؛ قالت: الذى 
رجت منك الأمة حين ولك أمرها (211. ودخل مالك بن 
هبيرة السكونى على معاوية فأدناه وقربه؛ وكان شيها فاليا 
حسن الجسم؛ فخدرث رجله فبسطها؛ فقال له معاربة ليث 
لنايا أبا سعيد جاربة لها مثل ساقك. فقال؛ يا أمير المؤمنين؛ 
والساق متصل بمثل عجبرتك", وكان معارية معروفًا 
بعظم العجيزة. ومر شيخ على غلام من الأعراب؛ فقال 
ياعماه قد قصر قبدك؛ فقال: با ابن أعى أما إن الذى قصر 
فبدى تركته يفتل لك القهد **'". وقال نصر بن سيار 
بخراسان لأعرابى: هل أنخمت قط. قال؛ أما من طعامك 
وطعام أبيك فلا 


وقد ذكر الترحهيدى - بعد إيراده لهذه النادرة - أن 
نصرا حم من هذا الجواب أياماء وقال: ليثتى رست ولم أفه 
بسوال هذا الشيطان 7" . والظاهر أن أبا حبان كان يروق له 
هذا الضرب من النوادر والملح. ويظهر هذا فى تعليقاته عليها. 
قال: 
«ومن الجواب الحاضر المسككث الذى ححز الكبد 
ونقب الفؤاد ما جرى لأبى الحسين البئى مع 
الشريف محمد بن عمر؛ فإن ابن عمر كال 
للبتى: أنت والله شمامة ولكنها مسمرمة. فقال 
البتى على النفس: لكبك أيها الشريف شمامة 
مشمومة عطرت الأرض بها وسار البسره 
بكرهاة”7 , 


وإذا كان أبوحيان لا يفرته فى وصف الجواب الذى 
أفحم الشريف أن يذكر أنه ٠حز‏ الكبد ونقب الفؤاد؛ : فإن 
عنه حين نتناول علاقده بالصاحب ابن عباد التى تمخض 
عنها كتاب مهم فى فن الهجاء؛ هو كتاب (أعلاق 
الوزيرين) . ويكفى هنا أن نذكر ما تلاحظه على جملة النوادر 
الئى تدخعل فى باب الجواب الحاطسر - أو على الجائب 
الأعظم منها - من أنها تجرى بين متحاورين أحدهما ملك أو 
أمير أو ما إلى ذلك والآخر دونه فى الرتبة؛ وهى العلاقة التى 


و.؟ 


السيد إبرافهم محمد 


كانت بين الصاحب رأبى ححيان؛ واحشمل هذا منه أشياء 
كان يود لو كان جوابه عنها مثل هذا الجواب . 

وأهم شئ تبفى ملاحظت أن الدكتة عند أبى حيان 
يمكن أن تكون مدخلا مهما لدراسة شخصيئه! فالملاحظ أن 
هناك جملة واسعة من النكات الجنسية فى كتابائه؛ وكذلك 
الدكاث النى هرد فبها ذكر التبول والشبرز: ويضاف إلى ذلك 
النكاث التى تكشف عن بلاهة الأخسرين20”. رلهذهء 
الملاحظة دلالتها البالغة؛ فقد انتهى الباحفوث من خلال ما 
قاموا به من مارب على أشخاص مخدلفين إلى تصنيف البشر 
إلى فريقين؛ فسريق يميل إلى الفكاهة التى توافق الممسول 
العدوانية عنده؛ وهؤلاء هم الذين أطلق عليهم «المتبسطونة 
+6 وفريق يميل إلى الفكاهة التى ترضى ميولسسه 
العقلية والإدراكية؛ وهؤلاء هم 1017076 وقد سموا بالعربية 
«الالطوائهون . وقد مقن الباحشون من وجود علاقة مطردة 
بين السموذج الأول «المنبسطون؛ والميل إلى النكات الجنسهة 
والفكاهة العدوانية. أما الدموذج الانطوائي فيميل إلى الفكاهة 
العقلية التى تقوم على الذكاء والفطئة وسرعة البديهة!؟"؟, 
ونستطيع أن نسلك أبا حهان فى الدموذج الأول الذى يمبل 
إلى تفضيل الدكئة التى تكشف عن بلاهة الأخبرين؛ وقد 
ظهر ذلك فى سخريئه كذلك بالصاحب ابن عبباد وابن 
العميد فى كتابه (أخلاق الوزيرين»؛ أو تفضيل النكئة التى 
نتجه إلى السخرية من السلولة؟'" , وصاحب هذا المراج قلما 
يستطيع أن يتذوق نكتة عن حياته الخاصة. وهذا ما ظهر عند 
مداعبة الصاحب له وقد قدمت على مائدنه مضيرة. قال أبو 
حيان: فأمعدت فيها. ففال له الصاحب: يا أبا حيان إلها نضر 
بالمشايخ. فقال أبو حيان؛ إن رأى الصاحب أن يدع التطبب 
على مائدئه فعل. لم قال؛ فكألى القشمعه حجراء إذ خعجل 
واستحها ولم ينطق إلى أن فرغنا 510" , 

وهنا نقع على المفارقة التى نستحق الوقوف عندها فى 
تغليل شخصية أبى حيان؛ فقد دأب كانبو سيرته على أن 
يميلوا بشخصيته نحو الدموذج الانطوائى أو المنقفبض”؟") , 


وحقيقة الأمر بخلاف ذلك. 


اح 


وفى النكعة التى رواها عن ألى العيناء حين سئل: هل 
بفى فى دهرنا من يلقى.. إلخء نقع على الشاهد فى كلمة 
«يلقى؛ التى استعملت بمعنيين: الأول من النعل (لقى) ؛ 
والثانى من «ألقى) ؛ والمعنبان متناقضان. ولعل الدى أغرى أبا 
حيان بإبراد هذه النكئة؛ على قلة كلفه بهذا الضرب القائم 
على اللعب بالألفاظ؛ ما فيها ثما يمكن توجيهه على أله 
هجاء لأهل زماله. وهذه شيمة له كاد يعرف بها لكثرة ما 
اشتكى منهم. كان مرة بحضرة أبى سعيد السيراقى أسثافة؛ 
فكتب عبارة وجبدها على ظهر كتاب؛ وفيها: 
حسيئك إنسانا على غير خبرة 
فكشفت عن كلب أكب على عظم 
لحا الله رأبا ناد نحوك همستى 
ف مفسببى طول المقسام على الذم 
فقال أبو سعيد: يا أبا حبان ما الذى نكتب؟ قال؛ 


الحكاية التى على ظهر هذا الكعاب؛ فأخملها وتأملها وقال؛ 
تأبى إلا الاشتغال بالفدح والدم ولب الناس57”؟, 


لفد كان أبو حيان بنتفص كل شئ سجية رطبعاء فإن 
رأبناه يفف من أسائائه موقفا مختلفاء فإنا نستطيع أن لرى 
فى تعصبه لهم تعصبا لنفسه والحيازا إلى رموز شخصه؛ 
وليس على التفسير الذى ذهب إليه بعض الدارسين!9؟, 


وقد وقف فهر واحد من اللين كتبوا عن أى حيان 
عند هله المواقف الثى نظهر فيها عدرانيته. ورأى بعضهم أنه 
كان يتعمد الإغاظة تعمدا ويحب المباهاة والمماحكة ولا 
يحاول التملق إلا مشوبا بالتهكم؛ أن تصرفاته لم نكن نصدر 
عن سلاجة أو عن قلة دراية بأداب الجبالس”*؟ , وأنه لم 
يكن يستطيع أن يضحك ولا كان يتقيل أخطاء الئاس بروج 
مشهكمة؛ وإنما كا يشعل ويحشد ويجبه بالجواب من 
بمخاطبه2710, 

ونظهر كذلك عدرانيده فى مواضع كثيرة غهر النى 
وقف عندها الدارسون؛ كتهجمة على أبى سعيد البسطامي 
حين حضر مجلسه وسمع قائلا يقول له؛ أبها الأسئاذ إن 


فلانا يقول: متى عرض كلام أسناذكم أبى سعيد على كتاب 
الله عر وجل خالفه ولم يوافقه؛ فقال ججهلا؛ والكلام لأبى 
حيان: كلام الله ينبغى أن يمرض على كلامى. يقسول 
التوحيدى: فلم أجد نكر من أحد حضر من أصحابه ولا من 
غيرهم... نوقلتي الحمية لله عر وجل ولرسوله عند 
بل , 


ولمل أبا حيان فهم كلام البسطامى على غير وجهه. 
وربما عنى البسطامى أن المعنى المطلق للنص حارج عن طاقة 
البشر ؛ وإئما هناك ما يفهمه البشر من النص؛ وهو هنا 
خخاصة ما فهمه هذا المعترض على كلام أبى سعيد. ما 
ينبغى أن يعرش يتل على البسطامى هو هذا الفهم الذى 
خالف فهمه هر. وأبر سعيد هذا هو لفسه الذى أورد له أبو 
حيان كلاما يدل على غيرته الشديدة على الدين 2580 , 


ويظهر هذا المبل إلى المدوان كذلك فى قصنه مع 
مسكوربه؛ حين فال له هذاء وكان فهما على خزانة ابن 
العميد: أما ترى إلى خط صاحبنا فى إعطائه فلانا ألف دينار 
ضربة واححدة. فجبهه أبو حيان بقوله؛ لو غلا صاحبك فيك 
بهذا العطاه وبأضعافه وأضعاف أضمافه أكنت تتخيله فى 
نفسك مغطفا ومبذرا ... أركنث تقول ما أحسن ما فعل 
ولبته أربى عليه. وتغالى أبو حهان فى الرد حتى وصل ذلك 
بالحسد أو شئ من جدسه؛ قائلا لمسكويه: أن تدعى 
الحكمة وتتكلف الأخلاق؛ فافطن لأمرك واطلع على سرك 
وشسرك!؟” . وسيل الطبع بأبى حسيان فى هذا النص إلى 
العدوان والنهجم واضح بغير خفاء. والنص نفسه يظهر منه ما 
انطوث نفس مسكويه عليه من الشقة به والاطمكنان له؛ بما 
أسر إليه من خاطرة نفسه وججوى ضميره. 

إن هذه المعائى كذلك يمكن أن نظهر عليها حبن 
أنى لدرس كتابه (أخلاف الوزيرين) . ولم يدرس كتاب أبى 
حيان الدرس الواجب له من حيث هو كتاب فى فن الهجاء؛ 
أسس صاحبه لهذا الفن بما يمكن أن يكون اريخا له فى 
مقدمة طوبلة تستغرق من الكتاب نحوا من ماله صفحة. وهذا 
الكتاب بعده بعض المستشرقين - وليس مغالها - أروع آياتث 
النشر المربى؛ ومن أحسن ما كتب فى تصوير شخصيات 


الضحك فى أدب أبي حيان 


الناس فى القرن الرابع21*3. وينبغي درس الككتاب فى ضوء ما 
كثب عن فن الهجاء السانورى. وبصدق على أبى حيان ما 
يصدق على أصحاب هذا الفن؛ فشأنهم شأن الوماظ من 
جهة أن لهم مطلبا فى إقناع الناس يكلامهم ردئعهم إلى 
النشور من الأشرار أو أصحاب الرذائل ‏ برعمهم (41). فهو 
دائما بنجه بالكلام إلى جمهور من المتلقين معجبا من شأن 
الصاحب ابن عباد مثلا حين يقول؛ 


ابالله يا أصحابنا حدثونى؛ أهذا عقل رئيس أو 
بلافة كائب أو كلام مدماسك؟ لم موث به 
وتتهالكون فيه ونفيظون أهل الفضل به؟ هل 
هناك إلا الجد الذى يرفع من هو أنذل منه» 
وإذا عدنا إلى كلام فرويد عن النكتة وجدلاه يميرفهها ' 
بين نوعين من الضسحك ‏ حك برئ لا يؤذئ أحدا 
وضحك أخر مغرض أو غهر برنىا. فالأول ضحك بغير ضفينة 
والثانى عدرانى أساسه السخرية التى تستهدل شخصا ما. 
وهذا هو الأساس الذى يمكن أن يعول عليه فى التفرقة بين 
الكوسيديا التي لمعل من الضحك غاية فى ذاته؛ والهجاء 
الذى يبعث على الاحتقار والازدراة ويستخدم الضحمك 
سلاحا. الضحك الأول ضحك إشفائى يقدرن بالتعاطف» 
والدانى نضحك فيه على شخص ماء وإن لم يكن فى ذانه 
مضحكاء ولكن لأن هناك من يسفهه وييعثئا على الضحك 
منه ضحكا تهكميا ساخخرا لايخلو من احتقار وبغض. الأول 
برئ والثانى ذو غرض. والكوميديا المغرضة؛ وكذلك اانكئة 
إلتى تميل إلى المدوان؛ هما أسلوبان أو هما لونان من التقنية 
يلجأ إليهما فى الهجاء ‏ وهو فن الحط من قدر الشخصية 
بالسخرية بها 249 , 
وقد كان النقاد فى تاريخ الآداب الأوروبية يميزون بن 
نوعين من الهجاء؛ الهوراسى والجوفينالى» نسبة إلى الشاغرين 
القديمين ‏ هوراس وجموفينال. فالأول يدجه إلى العسلية 
الساخمرة من الحم والادهاه والرباء أكثر ثما يعبر عن السغط 
والضغينة؛ والشانى يسعث على الازدراء والاستهجان 
الأخعلائى!؛؟» . وضحك أبى حيان من النوع الشاني؛ فهو 


يو م 


السنيد إبراهيم محمد 


جاد كل الجد فى إثارة الشحك المشحون بالسخرية من 
الصاحب. وقد أنصح أبو حيان عن هذه النية مدل البداية فى 
مقدمته الطويلة: حين استدرك بقوله؛ 
دنأما نول ألى الحارث حمين وقد سئل عمن 
يحضر مائدة محمد بن يحيى رجوابه : الملائكة, 
قيل إنما نسألك عمن بأكل معهء قال؛ الذباب» 
فإن هذا من باب التملح وامجانة . وليس من قببل 
الصدق فى شئ؛ ليلد 
نهذا القول يفصح عن أنه لم يكن بهتم بالضحك 
البرئ؛ بل كان من وراء بحثه عن الضحك غرضء هو إثارة 
الاستهجان والبغض. 


والكاريكائير والسخرية والبارودى؛ وكلها حيل أو 
لقئيات استخدمت فى الهجاء على مر العصور 677 تطالعنا 
فى كتاب (أخعلاق الوزيرين) , 


والكاريكاتير كما بقول فروبد - نوع من الحط من 
قدر الشخصية بالتركيز على صفة من صفاتها أو ملمح من 
ملامحها كان يمر دون أن بثرتف عنده أحدء لأنه “كان 
منظور) إليه حينهل فى الإطار الكلى للصورة العامة. وحين 
بلنفت إلى هذا الملمح وحده دون سواه يقع التألير اللمفصود؛ 
وهر الضحك الدى يمثد حينقل من الجزه إلى الكل ١‏ أى إلى 
الشخص نفسه. فإن لم يكن الشخص يشثمل بالفعل على 
ذلك الملمح؛ فإن الكاريكايشر حينكط يعمد إلى خلق ذلك 
خلقا؛ بأن يتجه إلى عنصر ما فى الشخصية لبس مضحكا فى 
ذائه فيبالغ فى تصويره ("؟). ويضاف إلى ذلك ما ذكره 
كوسلر فى شأن الهجاه من أن الإضحاك يأنى من جهة أن 
هناك صورئين ججمتممان معنا فى ذهن القارئ فى اللحظة 
عينها؛ الصورة التى يألفها ويعتادها للشئ الذى يصور تصويرا 
ساخرا والصورة الأخمرى المشوهة له التى تنعكس فى مرة 
الهاجى. والهجاء يجعلنا تكتشف فجأة سخف الشئ الذى 
تألفه ويجعلنا تكتشف كذلك إلفنا للشئ السخيف (2180, 
ومن المسور التى تطالعنا فى (أخصلاق الوزيرين) من ذلك 
تصوير الصاحب ابن عباد فى صورة مجنو والمبالغة فى 
تصوبر حركائه الئى تخرج على -حكم العادة فى حركات 
العقلاء. يقول التوحيدى !215 5 


ايان 


دطلع ابن عباد على يوما فى داره؛ وأنا قاعد فى 
كسر رواق أكتب له شبنا قد كأدنى به؛ فلما 
أبصرته نمث قائما فصاح بحلق مشقوق: ائعد 
فالورافون أخس من أن يقوموا لنا؛ فهممث 
بكلام» فقال لى الزعفرانى الشاعر: احدمل فإن 
الرجل رفيع» فغلب على الضحك» واستحال 
الفيظ تعجبا من خفته وسخفه, لأنه قال هذا وقد 
لوى شدقه وشمخ أنفه وأمال عنقه واعترض فى 
انتصابه والثتمسب في اعتراضه, وخرج فى مسك 
مجنو» قد أفلت من ذير جنون), 
والمحاكاة الساحعرة أو البارودى؛ من الأساليب التى يشيع 
استخدامها فى كتاب (أخلاق الوزيرين) . وكشير من كلام 
التوحهدى محاكاة لكلام الصاحب؛ وإن ادعى هو أنه يحكيه 
ولايحاكبه. قال؛ 


«سمعته يقول يوما وقد جرى حديث الأبهرى 
المتكلم؛ فقال: لعن الله ذلك الملعون المأبون 
المأفون» جاءنى بوجه مكلح وأنف مفلطلح ورأس 
مسفح وذفن مسلح... ولسان مبلح فكلمنى فى 
مسألة الأصلح» فقلت ؛ اغرب عليك غضب 
الله الأترح الذى يلزم ولاييرح؛؛ 2900 
ومن ذلك قوله لشيخ من لخعراساك: 
«والله لولا شيبك لقطعتك نقطيعا وبضمعك 
تبضيعا ووزعتك توزبعا ومزعتك تمزيعا وجرعتك 
ججزبعا وأدخعلتك نى حر أمك جميع010, 
ويقول أبو حبان فى هذا السدد مسفها للصاحب 
ومصورا له بالحمق وضعف العقل: 
دفلت للمسيبى أن يبلغ فى عشقه للسجع قال 
يبلغ به ذلك أنه لو رأى سجعة تنحل بموقعها 
عروة الملك ويضطرب بها حبل الدولة لكان يأتى 
لها ويستعملها ولايعباً بعافبتها1 10" , 
ويرى أكثر النقاد المعاصرين أن البارودى ليس مجره 
تكرير لنصوص أخرى؛ فهر يختلف عن النموذج الأصلى فى 


لس سس-إبببيببإيبيبيببيبيبيبيبإب يبيب ب 


النص وفى السياق اعثلافا تؤكده النغمة الاستهزائية بوجه 
عام. وهو لايهدف إلى تصحيح السمل الفنى الأصلى الذى 
يتصدى له؛ لكنه فى كشبر من الأحوال يجلب المئعة, وفى 
بعض الأحبان يسفه ويحمق ويبعث على الضحك!* , 

وأما السخرية اللفظية بإده؟ [6:58؟؛ أو ما قد يسميه 
البقاد بإددما لاعن انماة0 1 فأكثر شئع شيوعا فى (أعلاق 
الوزيرين) . ركلمة «السخرية) لها فى الثقافة الأورربية تاريخ 
طوبل ؛ فد ظهرت عند أفلاطون وأرسطو للدلالة على سلوك 
بعينه؛ لكنها استعملت فى زمنهما كذلك للدلالة على 
استعمال بعينه للغة؛ هو فى أساسه استعمال مراوم كالذم 
بأسلوب المدح أو المدح بأسلوب الذم؛ ومن لم صارت 
السخرية لون من ألوان البلاغة واللجاز(؟* ., 


على أن كلمة (المسحهرية؛ ارنبطث فى الكوميديا 
الإغريقية بشخصية الإيرون 61505: الذى يتطامن فى كلامه 
ويظهر الخضرع وبتظاهر أمام شخصية الألررن 818200 بأله 
أفل ذكاء ما عليه واقع الحال؛ لكنه ينتصر على الألزرن وهو 
شخصية متبجحة تتسم بالغباء وختداع النفس. وقد ظل المعنى 
الأصلى للتظاهر أو الثباين بين ما يقال وما عليه رافع الحال 
بافيا فى أكثر الاستعمالاث النقدية لكلمة السخرية**. بل 
صارت الكلمة مرادئة للتظاهر كائنا ما كان؛ وإن لم يكن 
لذلك شأن بالسخرية 2077 وهذا النمط من السخرية شائع 
فى كناب أبى حياث! يظهر فى قوله عن الصاحب بعد أن 
أظهر ضعف عقله لقوله: يجوز أن يكون الفلك من سلجم أر 
جزر أو فجل؛ هو مع هذا المقل السخيف يطلب كتب 
الأوئل ويجممها وبنظر فيها... ويشول فى أبى الحسن 
العامرى: قال الخرائى كذا وكذاء وإذا خملا نظر فى كتبه 
ومصنفاته كذلك قوله عنه؛ وكان مع هذا المذغب الذى 
يدل به ويسميه (العدل والتوحيد ؛ قليل التوجه إلى القبلة 
قلبل الركوع والسجود إلفنلة 

هذه هى السخرية اللفظية التى يريد بها الكائب أن 
يلفت النظر إلى الهرة التى تفصل بين ما هو واقع وما ينبغى 
أن بكون! 


الضحك فى أدب أبى حهان 


«ذكأنه بسر إلى القارئ بنكئة ‏ فيما بينهما- 
عن إنسان يستهدفه بالتسفيه والزراية. ولذلك 
كانت السخرية ضربا من الاستعلاء؛ وكانت من 
أجل ذلك أسلوبا شائم) فى الهجاءم40* , 


ودوافع الهجاء تتعدد: فهذا الإمعان فى تصوير حمق 
المهجر فد يكرن نوعا من التشفى من القهر والظلم؛ وقد 
يكون الدافع إلييه الخضب أو الكراهية. كذلك يمكن أن 
يكون الهجاء ضربا من الإسقاط؛ أى إسقاط الفشل الذى 
يمنى به صاحبه على سواو (؟*2. ومعااة التوحيدى من 
الوزيرين اللذين جمل الكلام فى كتابه على أخلاقهماء رهما 
الصاحب ابن عباد رابن العميدء أمرها معروف. وإذا كان 
يحاول أن يرينا أله يينى هجومه على الوزيرين على أسس 
موضوعية غير منحازة: كما ظهر فى عبارئه الثى ذكرناها 
أنفا: أهذا عقل رئيس ... إلخ؛ فإن الدوق الحديث صار أميل 
إلى الشك فى دواقع الكائب؛ والظن به أنه إنما يتخذ من 
الباعث الأخلاقى ‏ كما يظهر فى تشنيعه على سلركهما- 
غطاء للفضب المتخفى نحت الهجاء 10 , 

كذلك؛ كشف النقاد عن بعد سادى فى الهجاه 
بشترك فيه الكائب والقارئ معا؛ إذ يستمدان بهجتهما فى 
الهجاء من كونهما يجتمعان معًا على ضحية واحدة في 
عمل من أعمال العنف اللفظى. وهذا التفسير مستمد ما 
ذكره فرويد فى شأن الدكتة المفرضة» كما يتلاءم مع تفسير 
هرير للضحك بأله شمو أو اتتصار يستشعره لمرو فجأة. 
وبإمكاننا أن نفيد من كلام فرويد فى فهم الهجاء رتفسير 
المئعة التى تأنينا منه حين يقول؛ إلنا نحقق متعة النصر على 
عدونا بجمله ضئيلا أو خسيسا حقيرا جديرا بالازدراء. وحين 
يتكلم عن الدكدة على أنها نوع من التسمرد على سلطة 
غاشمة ؛ نباستطاعتدا أن نمد هذا المعلى كذلك فيما يتعلق 
بالهجاء وما فيه من نزعة إلى الإيذاء 917 , 

إن المعنى الذى نؤكده هو أن أبا حيان ينبغى درسه 
على أنه أحد أعلام الهجاء فى أدبنا العربى. وفى حدياته 
وكتاباته ما يكشف عن استعداد أصيل فيه لهذا الفن. لقد 
لاحظ بعض الباحثين مشلا أن أبا حيان لايمدح أحدا إلا 


انا 


السيذ إبراهيم تحمد 


استدرك على المديح بأدوات الاستدراك التى من شأنها إظهار 
العيوب وتغلييها على الصفات الحميدة ("١؟,‏ وبقول الباحث 
أبضا إنه؛ كان مسوقا بحكم طبيعته وغريزته إلى التنقيب عن 
النشائص واقتناص العيوب؛ فهو يتلمس من الملامح والطباع 
كل ما برمز إلى التسدلى الخلقى ويشسيسر إلى الحطة 


ونحن مع الرأى الذى يقسرن الضسحك إلى الشعسور 
بالعفوق والاستعلاء . وهو رأى هوبر كما قد تقرر. وكان 
أرسطو يرى الضحك ناما عن اكنشاف لقطة ضعف لدى 
الغير يعثقد الضاحك أله لا يعصف بها !"". وهذا الرأى 
يدافق - أخمر الأمر- مع مبادئ التطوريين الذين يرون أن 
الأصل فى الابتسام هيئة الحيوان الذى يفتح ذمه استعدادا 
لالنهام الفريسة الئى ظفر بها. يقسول زكريا إبراهيم: إن 
الباحفين الذين يأخدون بهل النظرة إنما هم فى العادة أولك 
الذين يربطون بين الفسحك وظاهرة الشفوق أو الاتتضاره 
فمشولون إن الابعسامة قد اقترنت فى البدء بتغلب الإنسان 
الأول على غريمه؛ أو نفوقه عليه فى مبارزة جسمية (54), 
ولذلك كانوا يربطوث بين الضحك والمدوان؛ فبحن 
«لانكشف عن تواجانا تعبيرا عن المودة؛ وإنما ههى صررة 
رمزية ترجمع إلى آثار الوحشية الأولى والرفبة فى المهاجمة. 
وهم لذلك يرون أن الضحكة الأولى للسشرية هى ضحكة 
الاستيلاء على الفريسة والاستمتاع بنشوة الانتصار 550 , 
كذلك؛ فإن الإنسان غير المتحضر يضحك ل يصيب غيره 
من عاهاث وأفات ججسمية؛ لأن ذلك كان عند البدائى 
علامة على هزيمة صاحبه فى معركة تمخضثت عنها هله 
العاهات. يضاف إلى ذلك أن الضحك الناشع عن دغدغة 
مواضع بمينها فى الجسم - وهو فى رأى كثور من الباحثين 
الصورة الأولية للضحمك التى تفرعت عنها سائر الصور على 
سبيل التطور- إنما هو نوع من رد الفعل يلجأ إليه الشخص 
على سبيل الدفاع عن لفسه ضد هذا الموقف المدوائي 
المراحى: لأن الدغدغة تمثل ضربا من العدوان يتخذ شكل 
اللهو أو اللعمب لفلف 


من أجل ذللك؛ فرق الباحشون بين الإحساس الجمالى 
والضحك. فالإحساس الجمالى؛ وهو يدولد عن رؤية الشئي 


لذن 


الجميل؛ يقوم على الانسجام والتوافق والتوازث؛ أما الضحك 
فيتولد عن رؤية الفبح والخطأً؛ والفشل فى شتى صوره. 
ولذلك كانت الكوميديا كما يذهب شارل لالو- لا تصور 
النيم العليا أو المثل الأخلاقية السامية؛ وإنما فى تصوير 
لمثالب الناس ونقائصهم ومظاهر ضعفهه 18, 

وقد حاول بعض الباحشين قراوة ما كتبه أبو حيان عن 
الصاحب فى ضوء فكرة برجسون عن الضحك؛ إذ (تبدر 
أوضاع الجسم الإنسائى وحركاته مضحكة إذا ذكرنا هذا 
الجسم بآلة ميكانيكية»؛ فالخطيب الذى يظل يشير بهديه 
على نحو آلى يشير فينا الضحك. ونقليد الأشخاص كثير) ما 
يكون مجلبة للضحك لكونه يلفتنا إلى الجائب الآلى الرتيب 
المجائى للطبيعة الحبوية لوجودنا. يقول الباحث؛ فطن 
التوحيدى إلى هله الفكرة الآلية التى تقوم علييها فلسافة 
الضحك؛ وكأنه أدرك بذكاله وسليقته الفنية أن كل صورة 
آلببة أضيفت إلى جسم أو وجه حى على تجو ما فصله 
برجسون نكون مضحكة:؛ فوصف الصاحب على لسان ابن 
العميد؛ فقال؛ كان أبو الفضل بن العميد إذا رأه قال؛ 


«أحسب أن عينهه ركبتا من زثبق؛ وعنقه عمل 
بلولب؛ وصدق فإنه كان ظريف التفنى والتلوى 
شديد العفكك والعفثل» كثير التعوج والعموج 
فى شكل المرأة المومسة والفاجرة الماجئة والخث 
الأشمط؛ , 


ويقول أيضاء 
«فثراه عند هذا الهذر وأشبافه ‏ يعنى كلامه 
المسجع ‏ يتلوى ويمتسم وبطير فرحا وينقسم .. 
ويتشاكى رتجايل ريلوى شدقه ويلع ربقه... 
ويشهالك ويدمالك؛ ويتقابل ويشمايل؛ ويحاكى 
المومسات؛ , 

وبقول أيضا: 
«كان الصاحب ينشد وهو بلوى رقبئه وتجمحظ 
حدقئه وبنزى أطراف منكبه؛ ويتسايل ويشمايل 
كأنه الذى يتخبطه الشيطان من المى]350, 


وبغض النظر عن كون هذه القراءة صحيحة أم غير 
صحيحة؛ فإن فكرة برجسون معترض عليها بأنها فكرة 
متمسفة ساقته إليها نزعته الحيوية. ومن الذين نقدوها أرثر 
كسلر الدى يقسول؛ لو كان الجمود فى ححد ذائه مشيرا 
للضحك؛ لكانت التماثيل المصرية القديمة أكبر لكتة عرفئها 
الإنسائية ('"' . وقد تصدى لنقدها ‏ من قبله ‏ شارل لالو 
عالم الجمال الفرنسى الى لا براها صالحة لتفسير شتى 
مظاهر الفكاهة؛ ويرى أن الضحك يتولد فينا ننيجة الهبرط 
فى مسدوى القفيمة؛ فالموقف الجاد الخطير إذا الكشف عن 
كونه موقفا تافهنا؛ ولد فينا الضحك. وإذا رأينا شخصا عظيم 
البدن يررعنا بضخاميه وعظم بدئهء لم إذا تكلم جأء صوله 
كصرت الطفل؛ فإننا نضحك. وهكذاء فالضحك إنما ينشأ 
عن الشعور المفاجوع بهوان الآخير. وماهية الفكاهة: 


«تتحصر فى إظهارنا على المثالب والعيوب حتى 
لضحك منهاء ولبس من شأنها على الإطلاق أن 
تكشف لنا عن المحاسن والمزات حتى لعجب 
بهخ0", 


إن النظريات التى طرحتث حول موضوع الضحك 
كثيرة. رليس هذا مجال اللشوض فى ذلك؛ إلا أنه فى 
سياق الكلام عن الضححك عند أبى حيان ‏ ينبغى أن نذكر 
أن بحث الموضسوع من هله الزارية لم يكن بعسيسدا عن 
اهدمامات أبى حيان. فقد أفرد إحدى مقابسانه؛ وهى المقابسة 
الحادية والسبعون لذلك؛ يقول؛ 


وسألت أبا سليمان عن الضحك ماهو؟ فقال 
الضحك قرة ناشئة بين قوتى المنطق والحيوانية؛ 
وذلك أنه حسال باستطراف وارد عليها. وهذا 
الممنى متعلن بالنطق من جهة؛ وذلك أن 
الاستطراف إلما هو نعجب. والتعجب هو طلب 
السبب والعلة للأمر الوارد. ومن جبهة يتبع القوة 
الحهوالية عندما تنبعث من النفس» فإلها إما أن 
تمحرك إلى داخخل؛ وإما أن تشحرك إلى ارج 
[وإذا تمركت إلى خارج] فإما أن يكون دفعة 
فيحدث منها الغضب؛ وإما أولا فأولا وباععدال 


الضحك فى أدب أبى حيان 


فيحدث السرور والمرح؛ وإسا أن تعحرك من 
مارج إلى داخل دفعة فيحدث منها الحوف» 
وإما أولا فأولا فبحدث منها الاستهوال؛ وإما أن 
تتجاذب مرة إلى داخيل ومرة إلى خارج فيحدث 

. منها أحوال أحدها الضحك عند تاذب القوئين 
فى طلب السبب فيمحكم مرة أنه ككذا ومرة أنه 
ليس 'كذا ويسرى ذلك فى الروح حئى يننهى 
إلى العصب فيحرك الحركتين المتضادئين» 
ونمسرض الفهقهافى الوجه لكثسرة 
الحواس] 970 , 


ورد الضحك إلى قوى المنطق والحيوانية هر؛ بلفثنا 
اليوم؛ إرجباعه إلى أمرين أحدهما نفسى والأخخر فسيولرجى ٠‏ 
فالضحك ظاهرة فسيرلوجية مثلما هو ظاهرة سيكولوجية 
أيضاً. وقد بحث الضححك فى النظريات الحديثة من الزاريتين 


5 إليفف 5 


لقد درسنا الضحك فى أدب التوحهدى حني الآن من 
جهة كونه باحذا فى سواه من الئاس هما يضحك؛ ولم 
لبحث عن المفارقات التى اشتملت عليها حيانه هر وكتاباله» 
بحيث تمعل منه .هر نفسه موضوعا لذلك. لبعد إلى فول 
أرسطو عن الضحك بأنه يدشأ عن اكتشاف لقلة ضعف لدى 
الغير يعنقد الضاحك أنه لايتصف بهاء فهل خعلث حا حياة 
أبى ححيان من هذا الضعف؟ لنرجع إلى ما رواه أبو حيان فى 
رسالئه عن (الصدافة والصديق)4) من أنه لقى صوفيا يقال 
له جمفر بن ححنظلة؛ وكان أبو ححيان قد أراد أن يسلك طريق 
التصوف؛ فسأله؛ من أصحب؟ فقال له الشيخ؛ أعطأث: قل 
لى من لا أصحب؛ فإنى إن حصرت لك من لا نصحب فقد 
أرشدتك إلى من نصحب؛ فقال له أبو حيان؛ فمن لا 
أصحب؟ قال لا تصحبنى ولا تصحب من كان مثلى. ولم 
يزد الشيخ على ذلك. ويمكدنا أن نقرأ هذه القصة فى ضره 
ما تقدم من كلامنا عن ألى حيان؛ فلعل الشيخ لمس منه 
نزوع نفسه إلى العدوان واستعدادها لخير طرين التصوف القائم 
على العمل وليس العلم وحده؛ فنصحه بالابتعاد عن صحيئه 
بهذا الره الحاسم الدال. 


نض 


السيد ابراقيم محمد 


ركلام أبى حيان فى مواضع مختلفة من كثاباته يدل 
على أن نفسه بقيت طامحة إلى الدنياء متطلعة إلى المال 
والجاء والشهرة» حتى وقد بلغ م السن نهايته » ممايدل على 
تأصل ذلك فيه, كما أشار هو إلى ذلك فى رسالته التى بعث 
بها إلى الفاضى أى سهل على بن محمد بعد أن أحرق 
كتب”*"". وفد استدرجه الصوفى إلى السؤال الذى يهم 
للإجابة التى أجاب بها ليصرفه بذلك عن ملاحقته. وليس 
برهن من هذا ما ذكره أبوحيان من أنه لقى جعفرا هذا بعد 
ذلك بمدة وهو متوجه إلى مكة؛ فقال له: أيها الشيخ؛ لقد 
جرحث سرى بكلامك فى وت كذا وكذا. فقال الشيخ: 
أردث بتنفيرك منى إغراءك بى» فإن الشيخ إنما أراد أن 
يتخلص منه بهذا الجواب. 

هذه القصة تصلح ‏ بذائها ‏ أن تكون مدخلا لدرس 
السخرية فى أدب التوحبدى. فهى مثال جيد على السخرية 
السقراطية التى نظهر شيا وتبطن شيفا أخخر؛ وتتجلى فى رد 
الشيح على أبى حيان - نظهر عدم صلاحية الشيخ؛ أو بعبارة 
أخرى تظاهره بعدم الصلاحية للصحبة؛ وتخفى أن أبا حيان 
نفسه لم يكن صالحا ‏ فى نظر الشيخ - لطريق التصوف» 
بما تفرس فيه هذا من استيلاء حب الدئيا على قلبه. ثم إنها 
كذلك لا ميب إجابة صربحة عن السؤال؛ بل تتنصل منه 
وتنحرف إلى سراه. لم إن قول الشيخ له بعد ذلك: أردث 
بتنفيرك منى إغراءك بى؛ يظهر فيه إذا أخملنا بظاهره ‏ 
المعثى الكامل للسخرية السقراطية الثى تتحو إلى استدراج 
الخصم وإيفاعه فى الشباك. وهى طريقة كان ينظر إليها 
خصوم سقراط على أنها طريقة مخسيسة ووضيعة!7, 

وقد ميز النقاد فى تاريخ السخرية بين مفهومين: 
السخرية بالمفهوم القديم؛ وهى الثى يتحقق بها غرض 
بلاغى؛ وهذه سبقت الإشارة إليها؛ ويمكن أن نطلق على 
صاحبها فى العربية لفظ السخرة ‏ بفتح الخاء. ئم السخرية 
التى جاوز بها الرومانتيكيون هذا المعنى وأطلق عليها من أجل 
ذلك السخرية الرومالتيكية؛ وهذه لا يقنصدها المرء قصداء 
وإنما يلحظها فيما يفع أمامه من أحداث؛ أو قد يتبينها فى 
جهل الشخصية بدوافعها ‏ كالذى لراه فى مسرحيات 
شكسببر مفلا"")) أو قد يتبيئها فى الأفكار أو المواقف: 


ينذا 


كالوقوع على ألوان التناقض فى النظم الفلسفية. وهذه 
بمكن أن نسميها بالسخرية العيانية 0656:0801, وهكذاء 
بعد أن كانت السخرية شيكا بفصد إليه قصداء اثنفى عنها 
القصد وصارت شيدا نفع عليه الملاحظة ويثراءى فى الفن» 
بل صار فى الإمكان رؤبة العالم كله على أنه مسرح ينهض 
على السخرية. وبعبارة مختصرة؛ صارث السخرية نشاطا ذا 
طبيعة جدلية دبالكتيكية لا يمكن الفكاك منه؛ كالنظر إلى 
شئ بقع بجواره شئ أخر مضاد له على أن ذلك نوع من 
السخرية؛ ولو لم يكن ذلك مقصوداء كما لو وقعنا فى 
الطبيعة على قصر فخم يجاوره كوخ بائس. ثم صار النظر إلى 
التنافض القائم بين الإنسان بأماله ومخاوفه وبين القدر 
بضرارئه وعناده على أنه صخرية. ومن ثم؛ شاعت فى الأدب 
تعبيرات مثل: سخرية القدر وسخرية الحياة؛ وسخرية المصير.., 
إلخ, وصار الإنسان هو السخرة ‏ بسكون الخاء؛ أى الهدف 
الذى تتجه إليه السخرية لليف 


هذه كلها معان يمكن أن نفع علييها فى سيرة ألى 
حيان وأدبه. فالسخرية التى يمكن أن نعاينها فى حيائه كثيرة. 
منها أرلا جهل الشخصية بدوافعهاء كما ظهر ذلك فى ليسه 
المرقعات تشبها بالصوفية؛ ظنا منه أن لديه دافما لطلب الزهد 
فى الدنياء وإن كان قد أدرك دواقع نفسه وأبان عنها فى 
أخريات أيامه على نحو صريح يدفعنا إلى التعاطف مع ضعفه 
البشرى» حين قال؛ إنه كسان يطلب بكتبه المثالة من 
الناس7؟"2. ومثل ذلك يقال فى لبسه المرقعات وتشبهه 
بالصوفية. ثم إن هذا المظهر الصوفى وخعلاطه بالصوفية 
والغرباء وركونه إلى أصحاب المرقعاث: كل أوليك أكسبه 
كما يقول بعض الباحثين )*'7‏ فسولة وغرارة؛ على 
حلاف ما كان يرجو بهذا السلوك. وئلك سخرية أخرى. 
ومنها كذلك أنه أراد شيا وأراد القدر له شيا أخر معائداً - 
أراد الغنى والوجاهة وامجلت حباته عن غير ذلك. فالقدر 
الساخر كما ذكر بعض الباحشين »817‏ يأبى إلا أن يجرى 
على خلاف أمانى النفس فعمل على إزعاج الترحيدي 
ووضع العقبات فى سبيله ما أدى إلى انخاذه الانقباض 
صناعة؛ ؛ وصار يتنفص لبعد ما يشتهى ويتحرق. ومنها رابعاً 
أله أراد برحلئه الهروب من الوراقة فرده الصاحب إليها حبن 


ااا سامت 


طلب منه تسيخ ثلائين مجلدة من رسائله لا برجو المره مع 
نسخها أن ينتفع بعمره وبصره ‏ كما قال هر. ومنها أخيراً 
أنه أمضى عمره كله فى الورائة ‏ أى إخراج مصئفات 
الأدباء والعلماء وغيرهم إلى يز الوجود والبقماء أو الخلودء 
لم أنهى حيانه بحرق كتبه هوه أوغير ذلك من أنواع السخرية 
فى حياته كثير. 


هذا الالتجماه فى تبين السخحرية أو التناقض والمممارقة فى 
السلوك وفى التفكير من الاماهات الأصيلة عند التفكيكيين. 
كان دربدا يشبه بالجوكر ‏ ومعناها الضاحك؛ فى أوراق 
اللعب؛ بقدرته على تقويض كل فكر والسخرية به بما فى 
ذلك فكره هو نفس!4. ويشبه أن يكون ذلك مزاجا عاما 
فى السفكيسر الحديث الذى لم يعد يجنح إلى القطع بشئ 
وأخيذه مأخعذا جديا. 


وإذا عدنا إلى أبى حيان فإنه كان نمطا مما أطلق عليه 
الشخصية الانبساطية؛ لكنه اصضنع خلقا غير خلقه؛ جمل 
من الباحفين من يذهب إلى القول بأنه كاث؛ 


دذا مزاج سودارى ويغلب على صاحب هذا 
المراج الحزن والانقباض اللذان يفضيان به حثما 
إلى العشاؤم والنظر للعالم من جوائبه الكئيبة 
المطلمة 659 , 


أو الفول: دإن شخصية أبى حيان أفرب إلى التمودج 
المنطوى منها إلى الدموذج المنبسط)!84. لقد أصاب ياقوث 
جين قال عنه: إنه انخذ الانقباض صناعة. وهذا قول ذو نفاذ؛ 
وإن كان قد ذهب معناه عن كثير من الباحشين. وكما انخذ 


الهوامش والتعليقات, 


0 

زلف راجع ما كتيه فرويد عن النككئة الكلبية؛ 
() الفكاهة في مصير: دار المعارف 194/67 ؛ ص١٠‏ . 
0( 


الضحك فى أدب أبى حيان 


أبو حيان الانفباض صناعة؛ اصطنع زى الصرفية على غير 
تمكن أعلاقهم من نفسه؛ كما اصطنع الشكوى ولتبرم. 
يقول عبدالرزاق محيى الدين!*4, 
ولو كان الرجل كما وصف من الضعف والعجر 
والمرض؛ ما قدر على تأليف المقسابساث الذى 
يعجز عن تأليفه أفوى الناس ذهنا؛ . 
ولا ينيب عنا ‏ بالإضافة إلى ذلك أن أبا حهان 
عاش نحوا من مائة عام. وهذا أمر له دلالته كذلك بالإضافة 
إلى ما تقدم. 
ومناط السخرية فى نظاهره بما ليس فيه واصطناعه 
مزاجا غير مزاجه. وقد كان بن جونسون؛ من لقاد الإمجليز 
فى عصر النهضة؛ يمهز بين نوعين من المزاج؛ المراج الحق 
الذى نرى فيه خلقا بعينه؛ كحدة الغضب والتيه والتزوع إلى 
الالتقام » قد استبد بصاحبه جسدا وروحا. كذلك هناك المزاج 
المصطنع الذى يجنح صاحبه إلى الظهور بمظهر بعينه ليعرقه 
الناس به؛ ككإيشار نوع بعينه من اللباس والكلام والعاداث 
الاجتماعية: وهو ما كان مادة خخصبة للكوميديا الهجائية التى 
كان بن جونسون من أفوى أنصارها("4» , 
إننا مازلنا بحاجة إلى دراسات مفردة ومستفيضة عن 
أعلام الضحك فى الثقافة العربية في ضوء النظريات الحديثة؛ 
حتى يتسنى دراسة الضححيك فى هذه الثقمافة بصورة شاملة 
تتبين من خلالها فلسفة الضحك فيها. ونحن نرجر بهذا 
البحث أن يكون لبئة من اللبناث التى تسهم فى بناء هذا 
المعنى. 


66 ,1967 ,بزمادا عه وصوى ب مإجولل؟ الآ دع مامادطياا بمتإطلدظ القالالكة 
١10-15‏ ,88 ,1963 لإعطعوماة .! .قصدنا رعممماعمممعه 0 عم 10 مماععاة عاعط؟' نمه وعيلوق 


.40 - 839 .نّم ,1 ١‏ /ة بمبمصس؟ط بمعلممماام8ه مالمموماء رمدم 


ركات الكلمة نستعمل فى اللائينية للدلالة على السرئل أو الأخخلاط التى بشدمل عليها جمسد الإنسان؛ وفى أربعة؛ الدم واليلقم والصابراء والسوفاة. 
واختلاط هذه السوائل بنسب مختلفة داغعل البشر هر الدى يؤدى إلى اخكلاف أنزجتهم وهر الذى يحدد صفائهم العقلية والبدلية. والإنسان الدام تتوازن فيه 


انض 


السيد إبراقيم محمد 
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لض 


هذه النسب. أما من غلب عليه واحد منهاء فإنه يكوث دمرها أو باخميا لُو صارلي ..إلخ. ولكل منها صفاتها؛ فالصفراري مفلا سريع الفضب؛ أصفر الوججه, 
لحب كثير الشعر؛ نياه؛ طموح: ذر نزعة إلى الانتقام؛ ألعى الذكاه... إلع. ولذلك كان هذا المراج العقلى غير المتوازن موضوها صالحا للكوميديا. 

انظر على سبيل المثال 2 بلدفهما بممطمة كه مومدوهما 16 ,نمأت قلاماء 

9 بومقهما ,معناو بعمرا/9! ,#بمطومامامة - 

#مسة1 كه معط مصطلوماة ولاسعدده8 بتطيماة بماوا/ا - 

,91 ,لإالوع الوا المصمع رعماغمةة وماطهدها ,اتاماسان0 امممو 1( - 


رانظر كذلك كناب فرريد سايق الذكرر 
5 بم بوسواءمووعوانا مطا ما ممائماعا؟ عمط هه عماءة 
,9 - 16 ,جم بقاط1 
لايل 
البعسائر والخائر؛ مقي ؛ وداه الفاضى : دار صاهر- يروث 74/7. 
. 50 - 49 ,وم بلناذ1 
البصائر واللضائر 185/١‏ . 
نفس ؟1179/1, 
لفسة الث 
0 .م بناماساما1 عامطا1' له ممناول 
51 بياطلا 
اليا 
42 .م بكاط1 
.44 ,م بأماطة 
.8 .م ,قاط 
,0 .م بلطمال 
انظر: البصائر رال ل خغائر, ١/6‏ . 
,9 68 .وم بوطنعاماة ماعطة] قعه عمناو1 
الإسماع وامؤانسة, 134/7 , 
البصائر والاخائر, ١44/7‏ , 
نفس ١1/8‏ 
الإسماع والمزائسة, ١١1/5‏ 
لفسة 9/19 ,9١‏ 
رهناك سيل من هله الدكث فى مواضع مطفرقة من كتاب البصائر واللخائر: انظر مذلا 98/1 , 17 15 1914546 و1 1511318 
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نلف 


بين التوحيدى ومعاصريه* 


ربو بيو 1 
١١-7 20‏ 


أولة أريد أن أشكر المجلس الأعلى للثقافة, وخعصوصا جابر 
عصفور؛ على دعونهم للمشاركة نى هذا المؤتمره فهذه 
فرصة للجمع بين حبيبى؛ أبى حيان التوحهدى؛ ومدينة 
القاهرة التى أفتقدها كثيرا وأنا فى الولايات المتحدة الأمريكية. 

وأربد أن أشير أبضا إلى أنى قد أعددت محاضرتى هذه 
باللغة الإتمليزية؛ ولكن بعد وصولى قررت أن ألقيها بالعربية 
تكريما لمستمعى وللغة التوحيدى؛ فأتمزث الترجمة فى وقت 
قصير؛ ودون مراجعة القواميس؛ لذا أعتدر عن أية ركاكة 
فيها. 

لست عرييًا ولببسث المبالفة من طبعى ‏ ولا أظن أنى 
أبالغ إذا قلث إن جيل التوحيدى هو جيل أعظم مجموعة 
من المفكرين والأدباء فى تاربخ الثقافة الإسلامية والعربية. 


« الكلمة التى ألفبث فى مؤتمر أبى حبان التوحبدى؛ الذى عقد 
بالمجلس الأعلى للثقافة بالقاهرة. 
* * أسئاذ الدراسات العربية ؛ جامعة بنسلفائيا. 


لضن 


بعض أولنك؛ أمثال ابن سينا والبيرونى وبديع الزمان الهمذالى 
والفردوسى رمسكوبه. وإذا طولبت بأكشر من ذلك التجأث 
إلى كثاب التعالبى المسمى (يثيمة الدهر فى متحاسن أهل 
العصر) الذى يشتمل على ذكر معظم شعراء ذلك العصر من 
كل أنحاء العالم العربى: بالإضافة إلى كشيرين من أصحاب 
النثر الفنى؛ أمثال الهمذائى؛ رأبى بكر الخوارزمى» والوزيرين 
المشهورين: أبى الفضل ابن العميد والصاحب ابن عباد. 
ولكننا لاجد فى كماب «اليثيمة؛ ولا فى سائر كتب 
التعالبى ولا فى كتب معاصربه أو كتب الأدباء من الجيل 
التالى؛ أى ذكر لمن أعثبره أعظم أديب من هذا العصر؛ وهو 
الذى نحتفل بذكراه فى هذا المؤتمر. ولا أستبعد أن يكون 
التوحيدى قد قرأ اليئيمة) فى أيام شيخوخئه (وعزلئه فى 
شيراز) : ولا أسئبعد كذلك أن يكون فد ضجر من إسقاط 
ذكره منه وأزرى بالنشر الذى وجده فيه. ولكن هل فنهم 
التوحيدى بالفعل أن ما سماه هو (الكلف بالسجع؛ قد غلب 
على النثر الفنى غلبة نهائية؛ لن تنتهى إلا بعد مرور مئات من 
السئين ؟ 


يت رس السجع بين الترحهدى ومعاصربه 


قد كتب الكشير عن ازدهار السجع فى هذا المصرء 
وسوف أقنع بذكر دراسة زكى مبارك المشهورة فى النثر الفنى 
فى انفرن الرابع الهجرى. ومن المعروف أن السجع قد نوثر 
أولا فى صنفين من الشأليف؛ هما الخطابة ‏ وخمصوصا 
الخطابة الدينية - والككتابة؛ بمعنى إنشاء الرسائل الرسمية فى 
الدوارين. وفى منتصف القرن الرابع ساد شعور بأن ذررة ما قد 
بلفث بخطب ابن نباثة وبرسائل ابن العميدء الثى أشار إلبها 
التعالبى بقوله: إن الككتابة ابتدأث بعبد الحميد وانتهت بابن 
العميد. ولكن الكتابة لم ثنته بالفعل بابن العميد؛ فلدينا من 
جيله والجيل التالى دوارين ورسائل لأربعة كتاب مشهورين» 
هم أبو إسحاق الصابى؛ وعبدالعزيز بن بوسف؛ وأبو الحسين 
الأهوازى: والمصاحب ابن عباد. وندل هذه الدواوين النشرية 
بوضوح على ازدياد أهمية النثر من حيث هو منافس للشعر 
فى هذا العصرء كما تدل على ذلك مصتفات أخرى مثل 
(كتاب الصناعتين) لأبى هلال العسكرى؛ ومثل (ثثر النظم) 
للتعالبى , 

ولكن الأهم من ذلك هو امشداد مجال هذا الأسلوب 
الإنشائى عامة؛ واستعمال السجع خناصة: إلى أصداف أخرى 
من الكتابة. وبطبيعة الحال: بدأ هذا التوسع بالرسائل غير 
الرسمية؛ كما نرى من مجمرغتى الرسائل لأبى بكر 
الخوارزمى والهمذانى. وقد تقول إن مثل هذه الرسائل تقابل 
شعر والإخوائيات! الذى يذسر به كتاب «اليئيمة». ولم يقتنع 
الهمذائى بهذه الرسائل «الإخوانية؛ معرضا لقدرته على اللغة» 
فاخترع «المقامة) وملأها بديعًا وغرينا وسجعااء وما إلى ذلك 
من أشكال الزخخرفة اللغوبة التى اشتهر بها. 

رحتى قبل ذلك؛ امعد هذا الأسلوب الجديد إلى صدف 
التأريع بتأليف المدشئ أبى إسحاق الصابى لكثاب (التاجى) 
الذى هر نوع من المديحع النشرى يصف فيه إنشاء الدولة 
البويهية وبمدح مولاه الأمير عضد الدولة. وصارض هذا 
الككتاب (المفقره إلا جزء) صغير) منه) العتبئ بكتابه اليمينى 
فى قثرة الدولة الغزنوية والأمبر محمود. ولم يقتصر توسع 
الإلشاء والسجع على المقامة والتاريخ؛ إذ تمد الأمهر قابوس فى 
جرجان يحاول الكتابة فى الفلسفة بهذا الأسلوب. 


وفعت كل هذه التعلورات فى عصر التوحيدى؛ وأريد أن 
أشير إلى أن معظم هؤلاء المنشهين المبدعين عاشوا فى الشرق» 
فى الرى وجسرجسان ونيسابور وشزنة أى فى بلاد اللغة 
الفارسية. كان أهل خخراسان مشهورين بالفصاحة فى اللغة 
العربية؛ ولعل سبب ذلك بعد العربية من لنتهم العامية 
الفارسية؛ وإن أحسوا بقدر من التكلف فى استعمالهم اللغة 
العربية؛ فليست المسافة بين هذا التكلف وتكلف الإنشاء 
وحتى الكلف بالسجع يبعيدة. 
وأربد أن أشير أيضا إلى قرابة العلاقات بين بعض هؤلاء 
المنشكين وحضرة الصاحب ابن عباد فلا أستبعد أن يكون 
تأثير الصاحب من أهم أسباب انتشار هذا الكلف بالسجع» 
والإنشاء عامة, 
ولاشك فى كلف الصاحب نفسه بالسجع. قمما ثرى 
من رسائله المطبوعة؛ ومن السثاراث من نشره؛ فى كشاب 
«اليتيمة؛ نستطيع أن تقول إن السجع يغلب على كل 
كتابئه؛ حتى إلنا لشعر عند أي جملة لاننتهى بسجعة بنرع 
من النقص. 
ولدلئفث إلى كشاب (مشالب الوزيرين» لترى ما يقشول 
التوحيدى عن أسلوب الصاحب فنقراً: 
الجد والهزل يزيد على كلف كل من رأبناه فى 
هذه البلاد... وييلغ به ذلك أنه لو رأى سجعة 
تنحل بموقعها عروة الملك؛ ويضطرب بها حبل 
الدولة؛ ويستاج من أجلها إلى غرم ثقيل؛ وكلفة 
صعبة؛ وتمشم أموره و ركوب أهوال لكان يف 
عليه أن لايفرج عنها ويخليهاء بل يأتى بها 
ويستعملها ولايعباً بجميع ما وصفت من 
عائبتهاء والسجع لهذا الرجل بمنزلة العصا 
للأعمى: والأعمىء إذا فقد عصاهء نقد أقعد 
وهذا إذا ترك السجع فقد أفحم؟. 
يقول الترحهدى أيضا : 
دربما يدل على ولوع ابن عباد بالسجع ومجاورة 
الحد فيه بالإفراط قوله يوما؛ حدثى أبو على ابن 


إبفريث روسون 


باش وكان من سادة الناش ‏ جمعل السين شينا 
ومر فى الحديث وقال؛ هذه لغة. وكذب وكان 
كذوبا؛. 
ولسمع أيضا أله خرج متوجها إلى أصفهان ومنزله ورامين 
فجاوزها إلى قرية غامرة على ماء ملح لالشئ إلا ليكتب إليناء 
كتابى من النوبهار يوم السبت لصف النهار. وإن كان 
التوحهدى يلم ١الإفراط»‏ فى السجع فذلك لايعنى أنه ينفر 
منه نفوراً ناما فإنه يخبر عن كانب جيد أنه قال؛ 
١السجع‏ الذى يلهج به هو [الصاحب] مما يع 
فى الكلام ولكن بنسفى أن يكون كالطراز فى 
الثوب؛ والصنفة فى الرداء؛ والخط فى العصب» 
والملح فى المطعام والخال فى الوجه ولو كان 
الوجه كله خالا لكان مقلياه. 
ويفول هذا الكائب؛ ويوافقه التوحيدى: إن لكل من 
السجع والوزن والدجديس والتطبيق مكانه ولكن في حدود» 
وإن الذى ينبنى أن يهجر هو التكلف والغريب وكل ما يفسد 
المعنى » وفى (البصائر» يقول الترحهدى نفسه : 
الا تلمجن بالمسجم فإنه بعيد المرام إذا طلب 
الواقع مرقعه والنارل مكانه,» ولا تهجرله أبضا كله 
فإنك عدم شطر الحيسن) . وقد يسلس السجع 
فى مكان دون مكان والاسترسال أدل على الطبع 
والطبع أعفى والتكلق مكروه والمتكلف معنى 
والناس بين عاش للمعائى والتابع لها فالألفاظ 
تواتيه عفوا وكلف بالألفاظ والمعانى تعصيه أبذ)؛, 


ونفرأً فى (الإمتاع والمؤائسة) شينًا عن رأى التوحيدى فى 
بعض المنشئين المشهورين غير الصاحب؛ إذ سأله الوزير ابن 
سعدان أن يقارن بين بلاغة الصاحب وبلاغة ابن العميد 
وهبدالعزيز بن يوسف وأبى إسحاق الصابى. وإن وجد 
التوحيدى أسلوب عبدالعزيز أكشر ركاكة من أسلوب 
الصاحب؛ فليس لرأيه فى أسلوب ابن العميد الوضوح نفسه . 
فإننا نقرأ فى (الإمتاع) أن ابن العميد كان دأول من أفسد 
الكلام؛ » وذلك أنه تبع الجاحظ وخيل إليه أنه لحقه ولم يكن 
كذلكء ولا يدهشنا هذا الازمراء؛ ولحن نعرف إعجاب 


يلض 


التوحيدى لفسه بالججاحظ وتقريظه له وقد تبعه هو نفسه 
كذلك. ولكنه فى (مثالب الوزيرين) ؛ يصف ابن العميد بأنه 
«حسن الكتابة غزير الإنشاء جيد الحفظ؛ ويخبرنا بأن أبا 
إسحاق الصابى كان كثير الإعجاب بكلامه؛ و يفسر ذلك 
بقرله: 

«لأنى أجد فيه من العقل أكثر ثما أجد فيه من اللنظ»ة 

لم يشهر إلى فصل من رسالة لابن العميد يزعم أنه 
يستحق أن يكتب بالذهب (ولا مد فى هذا الفصل سجمة 
واحدة) . 

أما أبو إسحاق نفسه؛ فلا يكدر صفو رأى التوحهدى فيه 
شئ؛ فيقول للوزير ابن سعدان: (إنه أحب الئاس للطريقنة 
المسدقيمة وأمضاهم على المحجة الوسعلى». وفى (مقالب 
الوزيرين) يصفه بأله #كائب زمانه لساناً وقلمًا وشمائل)؛ 
وبخص كتابه (التاجى) بالمدح. أما أسلوب أبى إسحاق فتعرفه 
من رسائله التى طبع بعضهاء وتتوفر مجموعة كبيرة منها لى 
اغخطوطات؛ ونستطيع أن ثقول إن البديع والسجع فبها يزبدان 
على ما قد نتوقع أن يرضى التوحيدى به؛ وإن كانا أقل ثما 
تمد فى رسائل الصاحب. وأما ككتاب (التاجى) فمشكلة:» إذ 
الجزه المحفرظ منه لا بشتمل على حظ ذى معنى من البديع 
ولا السجع مع أن معارضة العنبى له (أى كاب البسيبي) 
مفعمة بالسجع؛ وبكل بديع إلى أقصى حد. 

ومدر أن هناك فارقا كان نائماء لا يزال؛ فى عصر 
الصابى؛ فهما يتوقع من الأسلوب بين الرسائل من ناحية؛ 
والتاريخ من ناحية أخخرى, 

ومهما كان الأمر فالتوحيدى يعجب بأسلوب ألى 
إسحاق الدى بسميه «عراقيا» . وبقول مثلا: إن ١معانيه‏ فلسفية 
وطباعه عرافية؛ ؛ كما ينقد أبو إسحاق نفسه أسلوب الصاحب 
مضيفا أن «طباع الجبلى مخالف لطباع العراقى. فئدل مثل 
هذه الملاحظات على مببع فارسي لليكلف الجديد العربى. 
وبالفعل؛ مد أن المنشئع الوحيد من جيل الصاحب الذى 
يساوبه فى كثابئه؛ تكلفا وزخعرفة وسججعاء؛ هو الكائب 
الفارسى أبو بكر الخوارزمي. وكان أبو بكر من مصطنعى 
الصاحب؛ وإن وصفه للتوحيدى بأنه «خوار فى المكارم صبار 


٠‏ ددس مي دكخمة السجع بين الترحيدى ومعاصربه 


على املاثم حاف إلى الم سماع للدمائم مقدام على 
المظائم»؛ ولعل هذا الرأى هو الذى حسبب أبا بكر إلى 
التوحيدى؛ برغم كلفه هو بالسجع؛ إذ يقول التوحيدى إنه 
دمن أفصح الناس ما رأينا فى العجم مئله؛ , 

وإن كان ذلك رأى التوحيدى فى أبى بكر الخوارزمي؛ 
فلنسأل ما رأيه فى منافس أبى بكر العجمى الأصغر منه سناء 
أى بديع الزمان الهسملانى. وهنا لأسف ينقصنا الدليل 
القاطع؛ فلم أجبد فى مصنفات الكوحيدى أية إشارة إلى 
البملائى. ونى الحقيقة لم يؤلف الهمذائى مقاماته إلا بعد 
التفال التوحيدى إلى شيراز وعزلته هناك؛ حيث لم يعد يكتب 
عن الأمور الدئيوية وعن معاصريه. ومع ذلك؛ فلا أشك أن 
هله المقاماث بلفئه فى شهراز قبل وفاته؛ فإنا نعرف أنها قد 
بلفث ابن شهبد فى الأندلس قبل ذلك بمضع سدين. ولكن 
يبدو لى أن بين الفوحيدى والهمذانى فجوة واسعة؛ وذلك من 


احيتين: أولاهما فى الكتابة» فالهمذائى يسلط اللفظ على 
المعنى بطريقة هى بعينها ما يزرى به التوحيدى؛ وثانيتهما فى 
الإنسانية؛ فالهمذانى ‏ بالرهم من اختراعه بطله المكدى أبا 
الفتح الإسكددرى - لم يزل هو رجلا عاديا مقتتعاً بمجتمعه, 
فهر لا يدمرد ولا يفكر ولا ينقد؛ والتوحيدى عكس ذلك 
تماما. 

وبالججملة؛ نستطيع أن تقول إن الموحيدى غلب فى 
معركة الأساليب الشرية ؛ وبقى «الغريب») من هله الناحية» 
كما بقى الغريب من نواح أخر. وإن اععبرنا غلبة الكلف 
بالسجع فى أيام التوحهدى غلبة للذوق العجمى على الذرق 
العربى؛ فهناك من يشهد فى مؤلفاته؛ نخصوصا فى رسائله» 
فى الجيل الثالى؛ أن فوز السجع والإنشاء اششمل العجم 
والعرب جميعاء وأشير طيما إلى أبى العلاء المعري. 


أبو حيان التوحيّدىي ‏ 
الناقد الاجتماعى ‏ 1 0 


.ب بلأعشثمان سليجان “موا 


2 3 
سنا 


لا نفاس عظمة الأم بما تنعم به من ثراء مادى» قد يزيد 
بوم ونقص بومّاء وقد بأنى عليه الزمن فلا يسقى منه شيناء 
وإنما نفاس عظمتها بما لديها من ئراث روحى وأدبى: خالد 
لا يفنى؛ ولا بنضب معينه؛ مهما تعاقبت العصور والأزمان. 

وقد حظيت أمتنا العربية بزاد وفير من هذا الثراث الذى 
بلغ قمة ازدهاره فى المصور الإسلامية الأولى؛ حين نفاعلت 
الثقائة المربية مع بعض الثقافات الأجنبية النى احتكت بها 
احتكاكًا قوبا؛ كالثقافة الفارسية والثقافية البونائية والثقافة 
الهندية"!". وقد ظهر أثر هذا النفاعل راضحًا فى كثابات 
بعض أدباء القرئين الثالث والرابع الهجربين كالجاحظ وابن 
العميد» والهمذانى؛ والصابى ؛ والتوحيدى. 

ويكميز التوحيدى عن نظرائه السابقين بشغفه الشديد 
بالثقافة المقلية؛ مع عدم إغفال حسه الأدبى والفنى, الذى 
يبدو واضحًا فى كتاباته الأدبية والفكرية. وييدو أن هذا المزج 
الواضح بين الفكر والوجدان فى كثابانه هو الذى دقع بعض 
القدماء الذين ترجموا له؛ مثل ياقوث الحموى؛ إلى وصفه 
« قسم اللغة العربية كلية الآداب: جامعة الإسكتدرية. 


رون 


بأنه فيلسوف الأدباء؛ وأديب الفلاسفة!"2. والمتأمل الفطن فى 
تراله الأدبى ‏ على قلة ما وصل إلينا من هذا الثراث - بدرك 
هذه الحقيقة إدراكا واعي"' , 
على أن أهم ما يميز تراث هذا الرجل؛ علاوة على ما 
أشرناء مامه الدفيق بقضايا عصره؛ ومشكلاث مجتمعه 
ونصويره لهاء من خبلال نقده لهذا الممتمع وبعض رجال 
عصره؛ وإبرازة الكثير من العيوب الخلقية التى شاعت ف 
المجتمع أنذاك وأصبحت ظاهرة اجتماعية سيلة. 
وبما يصور ذلك؛ قوله فى وصف أخخلاق بعض التجاره 
وأصحاب الأموال؛ والثروات: 
دقد تعاطوا المنكر حتى عرف؛ وتناكروا المعروفت 
حتى نسيء؛ يكلمسكون من الملة بما أصلح 
البضائع» وبنهون علها كلما عادث بالوضائع؛ 
بسر أحدهم بحيلة, يرزقها لسلعة ينفقهاء رغيلة . 
لمسلم يحميه الإسلام. 
فإذا أحكم حبلته وغيلته؛ غدا قادر)ً على حرده» 
ففْرٌ وضرٌ وأب إلى منزله بحطام قد جمعه: 


أبو حيان التوحيدى الناقد الاجتماعى 
عاص مث ل ل يت 


مفتبط بما أباح من دينه وائئهك من حرمة 
أخبه؛ يعد الذى كان منه حدقًا بالتكسب ورفنًا 
بالمطلب؛ وعلمًا بالتجارة؛ وتقدما فى 
الصناعة)”؟؟ , 
ويرى أن هذه العيوب الخلقية والسووات الاجتماعية لا 
تفنصر على فلة التجار وحدهمء ولكنها نشيع فى بعض فلات 
المجتمع الأخرى. 
يقول! 
«فوالله ما أسمع ولا أرى هله الأخلاق إلا شائعة 
ف أصناف الناس» من الجندء والكابء والاء 
والصالحين؛ وأهل العلم, 
لفد حال الزمان إلى أمر لا يأتى عليه النعت؛ ولا 
لسترعبه الى 
ومصداثًا لهذا فول أحد شعراء هذا العصرء مصور)ً نفشى 
هذه الأمراض اللخلفية فى الجتمع أنذاك؛ مثل النفاق والحسد 
وعدم الوقاء» ومفضلا العيش وحيدا فى الصحراء؛ على 
العيش مع هولاء الناس؛ 
أيارب ككل الناس أبناء علة 
أما تعفر الدئيا لنا بصدين 
وجوه بها مضمر الغل شاهد 
ذوات أديم فى النفاق صديق 
00 
وقول أحد وزراء هذا العصرء الذى حقى أبو حيان 
التوحيدى بصحبئه كثيرا: ومسامرت”؟؛ مصور) بعض هذه 
الأمراض اللخلفية النى أصابت عدواها كثير) من النفزس 
البشرية أنذاك : 
دأرى واحداً فى فثل حبل؛ وأخمر فى حفر بثر' 
وأخر فى لصب فع, وأخير فى دس حميلة» وأخمر 
فى تقبيح حسن, وآخير في شل حديد؛ وأخر 
في تمزبل عربيض١‏ وأمر فى اخمتلاق كذب» 
رأبعر فى صدع ملتم؛ وأخعر فى حل عقد؛ وأخر 


فى نفث سحرء وثارى مع صاحبى رماد؛ وريحه 
على عاصفة؛ وتسيمى بيئى وبينه سصوم؟ ٠‏ 
ونصوبى منه هموم وفموم90. 
وقد اسعشهد العرحيدى بهذا النص والنص الشعرى 
السابق» معضدا) بذلك ورجهة نظره فى شيوع هله الأمراض 
الاجتماعية في مجتمعه وبين رجال عصره؛ وهذا بعد لون 
من ألوان النقد الاجعماعى. وقد يخص بده الاجتماعى 
رجالا بعينهم» مثل بعض الوزراء أو الكتاب أر العلماء أ 
الشعراء. وبلاحظ أنه لا يفف فى هذا النقد عند الجوائب 
الشخصية وحسب» ولكنه يتعدى ذلك إلى تقويمهم علميا أر 
فني) وذكر محاسنهم» وكذا عيوبهم ولقالصهم الشخصية. 
يقول مثلا فى نقد الوزير» الساحب ابن عباد؛ 
وإن الرججل كثير الحفوظ؛ حاضر الجواب؛ فصيح 
اللسان؛ قد نئف من كل أدب حفيف أشياء؛ 
وأخمد من كل فن أطرامّاء والغالب عليه كلام 
المتكلمين المعتزلة) 90 , 
وهذا النقد يمثل الجائب الإيجابى فى هذه الشخصية, 
لأنه يكشف عن مزاياها الأدبية واللغرية؛ ويشيد بها. أما عن 
سلبيات هذه الشخصية؛ فتبدو من فول الترحيدى عنها؛: 
«والداس كلهم محجمرل عله» لجرأنه وسلاطته ؛ 
واقتداره١‏ وبسطته شديد العقاب؛ طفيف الثواب؟ 
طوبل الععاب؟ بدئ اللسان؛ يعملى كثير) قليلا؛ 
مغلوب بحرارة الرأى؛ سريع الفضب... حسود 
حقرد حديد؛ وحسده وقف على أهل الفضل» 
وحقده سار إلى أهل الكفاية...1"00 . 
وشبيه بهلا المححى الفدى ثقده لابن العميد؛ واحجماهه 
الأدبى الذى ذكره فى كتابه (معالب الوزيرين) 2١1!‏ وقد 
جاء فيه قرله: 
درهر نزر المعانى» شديد الكلّب باللفظ» وكان 
أحسد الناس من خعط بالقلم: أو بلغ باللساث أو 
فلج فى المناظرة» أو فكه بالنادرة» أو أغرب فى 
جواب أو انسع فى خخطاب؛ وقد لقى الناس منه 
الدراهى لهذ الأخعلاق الللبيقة !5" . 


افض 


غشمان سليمان موافى 


ويبدو هذا المنحى النقفدى كذلك فى تقويمه لبعض 
علماء عصره؛ من الناحية العلمية والشخصية؛ نقويم) يكشف 
عن عمق لفافته ودقة حسه النقدى؛ كما يكشف عن معرفته 
الدقيقة بالنوازع النفسية؛ ونفائص النفس البشرية. 
ومن الشواهد الدالة على ذلك قوله عن المترجم عيسى 
ابن إسحاق بن زرعة إله! 
(حسن الترجمة» صحيح النقل؛ كثير الرجوع 
إلى الكتب: محمود التقل إلى العربية جهد الوفاء 
بكل ما جل من الفلسفة! ليس له فى دنيقها 
منفل؛ ولا له من لغزها مأخط. ولولا لوزع فكره 
فى التجارة؛ ومحيئه فى الربح؛ وحرصه على 
الجمع وشدئه على المنع؛ لكانث قريحعه 
نستجيب له؛ وغائمته ندر عليها ولكنه مبدد؛ 
مندد؛ وحيب الدئها يعمى ويصم12, 
وفوله عن ابن الخمار: وكان طبيبا وفيلسوق: 
«رأما ابن الحمار ففصيح؛ سبط الكلام..., كثير 
الشدقيق؛ لكنه يخلط الدرة بالبعرة؛ ويفسد 
السمين بالغث؛ ويرقع الجديد بالر ,2140 , 
وفوله عن أبى بكر الفومسي: أحد كثاب عصره 
وفلاسفته: 
«وأما القومسى فرجل حسن البلاغة؛ حلو 
الكناية» كثير الفقر العجيبة؛ جماعة للكتب... 
إلا أله غير نصيح فى الحكمة؛ لأن قريحته نرابية, 
وذكرنه سحابية, فهر كالمقلد بين الحقفين؛ 
والسابع للمتتقدمين: مع حب للدنيا شديد؛ 
وحسد لأهل الفضل عتيد)!*21, 
وقد بنحو فى تقويمه لشخصيات هؤلاء العلماء ومناحيهم 
العلمية والأدبية منحى أخر يقسوم على إراز إيجابيبات 
وسلسيات كل منهم؛ عن طريق المقارئة بين النظيسرين» 
كمقارنته بين عالمى اللغة والنحوه أبى سعيد السيرافى: وأبى 
على بن عيسى. 


يفنا 


وييدو هذا بوضوح من قوله عن أبى سعيد؛ 


١أبو‏ سعيد أجمع لشمل العلم, وأنظم لمذاهمب 
العسرب؛ وأدخل فى كل باب وأخمرج من كل 
طريق؛ وألزم للجسادة الوسطى فى الدين 
واليلق:2310, 

وقوله عن أبى على : 


«رأما أبو على: فأشد تفرد) بالكتاب وأشد انكباب 
عليه؛ وأبمد من كل ما عداه ثما هو علم 
الكوفيين. 
وما مجماوز فى اللغة كتب أبى زبد وأطرائًا ئما 
لغيره؛ وهو متقد بالفيظ على أبى سعيد وبالحسد 
له؛ كيف تم له نفسير كتاب سيبويه من أله إلى 
لي 
وقوله كاشفا عن القيمة العلمية لكل منهما؛ 
دوكان أبو سعيد بعيد القرين: لأنه كان يقرأ عليه 
القرآن والفقه والشروط والفرائض والنحو واللغة» 
والعروض والقوافي والحساب والهندسة والحديث 
والأخسبار وهو فى كل ذلك إما فى الغساية أر 
الوسط؛, 
وأما على بن عيسى فعالى الرتبة فى النحو واللغة 
والكلام والعررض والمنطق» وعيب به إلا أنه لم 
يسلك طريق واضع المنطق بل أفرد صناعة؛ 
وأظهر براعة..1400, 
أما عن المقارنة بينهماء من حيث السلوك الشخصى لكل 
منهما: 
«فأبو على بشرب؛ ويتخالع؛ ويفارق هوى أهل 
العلم؛ وطريقة الربائيين وعادة المتنسكين» وأبو 
سسعيد يصسوم الدهر ولا يصلى إلا فى 
الجماعة:(235, 
أما عن منحاه فى نقد شعراء عصره؛ فيبدو مختلفً بعض 
الاخئلاف عن منحاه فى نقد العلماه والوزراء والكتاب وسائر 
رجال عصره؛ إذ يعنى فى هذا النقد بشعر الشاعر وتقويمه 


ا 0غ 


ذنيًاء أكثر من عنايته بشخصه؛ ومسلكه فى الحياة؛ وعلاقاته . 
بالناس؛ على نحو ما يبدو فى نقده العلماء والوزراءء وكبار 
رجال عصره. 
وما يوضح ذلك قوله فى نقد شعر بعض هؤلاء الشعراء» 
والكشف عن اللخصائص الفنية لشعر كل شاعر منهم؛ 
ووأما السلامى فهر حلو الكلام؛ مسق 
النظام...» خمفى السرقة؛ لطيف الأخمذ؛ واسع 
المذهب. 
وأما الحاتمى فغليظ اللفظ؛ كثير العقد... غزير 
امفوظ؛ جامع بين النظم والتثر... بادى العورة 
نيما بقول؛ فكأنما يسرز ما يخفى ويكدر ما 
وأما ابن جلبات: فمجنون الشعر؛ متفاوث اللفظ » 
قليل البديع؛ كثير الزوه فصير الرشاءء كغير 
الغثام . 
وأما الخالع: ذأديب الشعر؛ صحيح النحث؛ كثير 
البديع ٠‏ مسئوى الطربقة؛ متشابه الصناعة ؛ بعيد 
من طفرة المتحهرء قريب من فرصة المتخير... 
وأما مسكويه: فلطيف اللفظ؛ رطب الأطراف» 
رقنيق الحواشي: سهل المأخل؛ قليل السكب» 
بطى السبك؛ مشهور المعانى...! وله بعد ذلك 
مأخل كشدو من الفلسفة, 
ونأت فى الخدمة؛ وقيام برسوم الندامة... وهر 
حائل العقل لشغفه بالكيمياء. 
وأما ابن نبانة: نشاعر الرفت؛ لا يدفع ما أقول؛ 
إلا حاسد أو جاهل؛ أو معائد. قد لحل عصابة 
سيف الدولة» وعدا معهم» ووراءهم... إلخ01* , 
والواقع أن هذا النفد الفنى يكشف عما يتتمتع به 
العرحيدى من حس نقدى دقي؛ وذوق فنى رفيع؛ أصلته 
الممارسة والدربة؛ وكثرة حفظ النصوص؛ ومدارسته لها. ولا 
ينبغى أن ننسى أن صاحبنا أدبب مبدع؛ وصاحب جربة فنية 
يجلت فى كثير من إبداعاته الأدبية(ا"2. كما يكشف 


أبو حيان التوحيدى الناقد الاجتماعى 


كذلك عن اهتمام التوحيدى بفن الشاعر أكثر من شخصه» 
ونقائصه اللخلقية والاجتماعية. 

وهذا على المكس ‏ كما أشرنا من منحاه فى لقد 
رجال عصره الذى لماوز العقويم العلمى؛ إلى التجبريح 
الشخصى الحادء وهنا نسأل: لماذا نحا التوحيدى فى تقده 
لرجال عصره هذا المنحى؟؟ 

إن قراءة مشأنية لتاريخ حياة هذا الرجل وأثاره العلمية 
والأدبية”؟"2: تكشف لنا عن حقيقة مهمة لا ينبغى إغفالهاء 
وهى أن صاحبنا لم يكن على وفاق ثام مع كثير من رجالات 
عصره؛ فعلاقته بكثير منهم لم نكن طيبة على الدرام. وقد 
يمزى هذا إلى بعض الموامل الشخصية والنفسية التى تتعلن 
بالتوحيدى وسيرته الذائية؛ ففد عمل عت إمرة بعض وجهاء 
عصره كابن العمبد؛ الذي تمنى كثبراً العيش فى 
كيفه”"'؛ وتمفق له ما أرادء ولكن حدلت بينهما جفرة, 
كما عمل عند الساحب ابن عباد نسائمًا للكدب. وييدو أن 
هذا الرجل لم يكن يحسن معاملقه؛ ويسعدل “ل هذا ثما 
ذكره التوحبدى فى كتابه (مثالب الوزيرين) عن صا هذا 
الرجل وتكبره حتى إنه طلع عليه يوساء وهو يعمل فى نسخ 
الكتب» فوقف أبو حيان احترام له؛ لكن ابن عباد صرخ فيه 
نالا 


«اقعد فالوراقون أخس من أن يقوموا لنأ؛!؟؟, 


ويقال إن طلب من أبى حيان التوحهدى نسغ للائين 
مجلدة؛ فرفض صاحبنا تنفيذ هذا الأمر الصعب!*!') ثم 
فارقه منهي) خدمته 2100 , 
السياسية فى هذا العصرء أى فى القرن الرابع الهجرى. فقد 
عانى أهل هذا العصر من أثار تذكك الدولة العباسية إلى 
دويلات صغيرة» كدولة الصفاربين» ودولة الساماليين ودولة , 
بنى بوبه2370؛ وما ترتب على ذلك من حروب ومنازعات بين 
هذه الدول؛ وبين أمراء الأقاليم؛ على نحو ما كان يحدث فى 
أوروبا أنذاك ؛ وأدى إلى نشأة نظام الإفطاع» ومصدائًا لهذا 
يقول المستشرق الفرنسى بلاشير؛ 


زا 


عدمان سليمان موافي 


دلم تكن حال الإسلام فى الشرق فى بداية 
القرن العاشر الميلادى: إلا لتذكرنا من بعض 
الوجوه بحال النصرانية فى الغرب فى العهد ذانه. 
إذ بينما كانت الحروب الداخلية متاح 
جرمانية؛ وبيدما كان شارل البسيط فى فرنساء 
وببراتجيه فى إيطاليا يحاولان عبمًا إعادة تأليف 
الوحدة الكارولنجية؛ وفى الحبن الذى كان فيه 
النظام الإقطاعى أخمذ) فى الاستقرار نهائيا فى 
كل مكان من أوروباء كانث الخلافاث فى بغداد 
تسير هى أيض) لحو تفكك نام ونهائي)40, 
والواقع أن ضعف لفوذ الخلافة العباسية آأنذاك؛ وما نشأ 
عن ذلك من صصراع ببن أمراء الأقساليم وبين بعض الدول 
المبساسية:؛ وبين بعض أبناء الأسر الحاكمة فى هذه 
الدول!؟"'؛ قد نرك آثار) لا يسئهان بها على المجتمع أنذاك» 
الذى لم يعد يشعر أبنازه بالطمأنيدة والاستقرار الأمسى » نظرا 
لانتششار الفوضى والسلب والنهب؛ وكشرة سفك الدماء 
البريئة. وطبيعى أن ينمكس هذا على أخعلاق الناس؛ وأحوالهم 
الاقتصادية والنفسية. 
ويبدوأن صاحبدا لم يسلم من شرر هذه الشقلبات 
السياسية؛ فظروفه المعيشية كانت تضطره إلى توطود علافاته 
ببعض ساسة عصره؛ والعيش فى كنفهم أحيان. 
وقد يوطد علافته بوزير ماء ثم يقصى هذا الوزير عن 
الحكم أو تدول دولئه؛ فيجد التوحيدى نفسه فى موقف 
صعب؛ قد خسر الكثير مألا وجاهاء وكسب عدارة الحكم 
الجديد. ولا ينبغى أن لغفل المنافسة بين وجهاء هذا العصره 
وما كان يترئب غليها من إحراج نفسى لصاحبنا حين يمد 
مثلا حبل وصاله إلى وزيرء لم يختلف معه؛ ويذهب إلى 
نظيره ومنافسه... وقد يسئ الظن به؛ وينقطع حبل الوصال 
بيبهم”'". وبنعكس هذا كله على حالئه الانتصادية 
والنفسية. 
لذاء لا نعجب إن رأيناه كثير الشكوى من الفاقة والبؤس» 
وائتقاد الأصدقاء الذين نخلث الحياة منهم؛ كما يرى. وقد 
عبر عن هذا الإحساس بقوله: 


فق 


«رقبل كل شى ينسفى أن تثق بأنه لا صديق» 
ولا من يتشبه بالصديق)517), 
ويشاطر العوحيدى؛ كيرا الرأى فى موقف أهل عصره 
منه؛ وظلمهم له؛ فيقول معبراً عن سخطه على هؤلاء الداس » 
وإحساسه بالغربة بينهم: 
دوالله لربما صلبت فى الجامع فلا أرى جنبى 
من يصلى معى» فإن أنفق؛ فبقال أو عصارأو 
نداف؛ أو قصاب 32 
فقد أمسيت غريب الحال؛ غربب اللفظ؛ غريب 
النحلة؛ غريب الخلق».مستأنسًا بالوحدة؛ قائعًا 
بالوحدة؛ معثاذاً للصمت؛ ملازما للحيرة؛ بائسا 
من جميع من ترى» مشوقما لما لابد من حلوله؛ 
فشمس العمر على شفا وماء الحياة إلى نضوب» 
وتجم العسيش إلى أفسول؛ وظل العلبث إلى 
فقلوص)2"29, 
ويبدو أن هذا الإحساس كان أحد العوامل التى دفعته إلى 
رسم صورة قائمة مجتمعه وأهل عصره من خلال لقده لهم؛ 
وكشفه عن كثير من السوءاث الخلقية والاجتماعي:. يضاف 
إلى ذلك ججاهل كثير من معاصريه علمه وأدبول7لل, ثما دقعه 
إلى الاثعقام منهم؛ لا بالنقد والتجريح وحسب؛ وإنما 
بحرمائهم كذلك من ثرونه العلمية التى تعب كيرا فى 
جمعها وتأليفهاء وذلك بحرقها. وقد عبر عن هذا الإحساس» 
الذى كان يمتلج بداخله؛ وهو مقدم على تنفيذ هذا الأمرء 
بقوله: 
دعلى أنى جمعت أكثرها للناس؛ ولطلب المثالة 
منهم؛ ولعقد الرياسة بينهم ولمد الجاه عندهم, 
فحرمت ذلك كلهم2710, : 
ويقول مبرر) إقدامة على هذا العمل: وحرمان أهل عصره 
من هذه الثروة العلمية؛ 
امكيف أتركها لأناس جاررنهم عشرين سنةء 
فما صح لى من أحدهم وداد؛ ولا ظهر لى من 
إنسان منهم حفاظ. 


تاكتك 4مك أبو حيان التوحيدى الناقد الاجتماعى 


وقد اضطررت بينهم بعد الشهرة والمعرفة فى 
أوقات كثيرة إلى أكل الخضر فى الصحراء وإلى 
التكنئف الفاضح عند الخاصة والعامة؛ وإلى بيع 
الدين والمروءة وإلى تعساطى الرياء والسممة 
والنفاف!*", 
وواضح من هذا النص أن بعض سووات المجدمع رأمراضه 
الاجتماعية؛ العكسث على شخصية الترحيدى؛ وأصابئه 
عدواها. وهذا يفسر لنا سر سخطه على بعض معاصريه؛ الذين 
تسببرا فى نشر هذه الأمراض الخلقية بين أفراد المجتمع؛ 
وكدروا بها صفو ماله؛ وطيب هواله. يضاف إلى ذلك انهام 
بعضهم له فى عقيدنه ودينه("؟؛ وإعفائه فى تحقين 
طمرحاته المادية والمضوبة؛ وما ثرتب على ذلك من إحساس 
بالنفص دفعه إلى الحقد على كل عظيم أو صاحب مال؛ أو 
جاه؛ ومصدائا لهذا قول ياقوث الحموى عنه؛ 
ووكان أبو حبان مجبولا على الغرام بثلب 
الكرام» 99 , 
وعلى أبة حال فهذا كله يؤكد لنا صحة القول بأن 
سخط التوحهدى على مجتمعه وبعض رجال عصره؛ ونقده 
لهم من الناحية العلمية واللخلقية؛ مرده إلى أسباب شخصية 
ونفسية؛ تتعلق بالتوحيدى نفسه؛ وأحوال مجتمعه الذى كان 
يفتقد الأمن والاستقرار بسبب الاضطرابات السياسية التى 
تعرض لهاء وما ترتب عليها من اهتزاز فى القبم الخلقية 
والاجتماعية . 
ويظهر أن كفرة اخمتلاط التوحيدى بالخاصة من أهل 
طصيرة قد مكلته من الاقتراب منهم) ومعرفة دخائلهم » ورصد 
حركاتهم وسكناتهم. وبناه على هذا بمكننا القول بأن نقد 
التوحيدى لجتمعه وبعض رجال عصره لم ينشأ من فراغ» ولم 
يكن صدى لانفعالات داتخلية لا.صلة لها بالواقع؛ رإنما 
كان على العكس من ذلك صدى لالعكاس الواقع الأليم 
على نفسه وأحاسيسه؛ ومن لمء فإن النقد لا يخلو من كثار 
إيجابية؛ لعل من أوضحها أمرين: 
أولهما؛ إبراز بعض الجوانب الخفية فى شخصيات هؤلاء 
الرجال؛ أغفلها كثير من الدارسين الذين نصدوا لدراسة هذه 


الشخصيات. ويدوهذا بوضوح عند بعض كتاب التراجم 
والطبقات الذين عنوا بأدباء وعلماء عصر التوحيدى؛ وظلب 
علبهم والاجاء المنقبى؛ الذى ينظر إلى من يكتب غنه من 
جانب واححد؛ هو الجائب المشرق؛ مكلا فى مجموعة من 
الفضائل والمزايا التى تتحلى بها الشخصية. 

ويغفل أصحاب هذا الالحماه الجانب الآخخر من الشخصية 
الإنسانية؛ مثئلا فى مجموعة من السلبيات. 

فلو قرأنا مثلا ما كثبه صاحب (يتيمة الدهر) عن هؤلاء 
الرجمال27280 الذين تصدى لنقدهم التوحيدى؛ لوجدنا البون 
شاسمًا بين منحى الشوحيدى فى تقويم هؤلاء الرجال 
وأعمالهم» وبين منحى هذا الرجل المشوب بروح منقبية: لا 
ترى فيمن نرجم له إلا الجائب المضئ من شخصيته وعلمه. 

ثانيهما؛ إصلاح ونفريم ما اعوج من هولاء الرجال: 
رهذا لا يتأنى إلا بالكشف عن عيوبهم أمراضهم الخلقية 
والنفسية, 

وقد يسدر هذا النقد فى مظهيره تجريحا لهولاء الناس » 
ركشفًا عن عوراتهم الخلقية والنفسية؛ نضيق به صدور بعض 
ذوى الأفن الضيل؛ وقد يستهجنونه بحجة أنه يعد خخروجا 
على الأعراف الاجتماعية؛ وأنه ينافى الذوق العام . 

والواقع أن هذا النقد لا يعد أمر) خبارجمًا على الأغعران 
الاجتماعية؛ ولا ينافى الذوق؛ لأنه إصلاح للمجتمع وتصفية 
للذوق العام . 

رعلارة على ذلك: ففى ترائنا الإسلامى أصول لهذا 
التقد؛ وقواعد وضعها أسلافنا. والمتصفح المدقق لكتب الجرح 
والتعديل ونقد الرجال7؟") يجد من هذا اللون الشدى الشئ 
الكثير. 

واللانت للنظر أن أسلافنا كانوا ينطلقون فى هذا النقد 
من قاعدة مؤداها الجرح مقدم على التعديل!'!2, فكل عالم 
أو علّم مجرح إلى أن تلبت براوئه؛ ويصبح أهلا لتحمل العلم 
وأداثه . 

ولم يكن قصدهم من ذلك العجريح فى حد ذاته؛ بل 
توثيق مصدر العلم أو المعرفة . 


قرا 


عدمان سليمان مواني 


والواقع أن نقد التوحيدى لرجال عصره ألمر هذء الشمرة٠‏ 2 خطوة نحو العلاج الصحيح؛ وعلى هذا يمكننا القول بأن 
لأنه كشف عن الداء وشخصه. وتشخيص الداء؛ يعد أول هذا النقد يعد نقد بناو وإن أنى بطريق سلبى , 
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